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PRÓLOGO A LA EDICIÓN ESPAÑOLA 


Desde que, en 1996, entregué, como tesis doctoral, la primera versión 
de Reconquista y guerra santa hasta hoy han transcurrido casi diez años. 
En octubre de 1998 apareció una versión ligeramente reelaborada de la 
obra, sin algunos capítulos que después publiqué en revistas científicas!. 
Desde entonces han aparecido nuevos trabajos y ediciones sobre temas del 
reino visigodo de Toledo y de los reinos de la Reconquista en número 
considerable. La historiografía española ha avanzado a grandes pasos y nos 
ha hecho comprender mejor bastantes detalles de la historia de la Alta 
Edad Media ibérica. Baste aquí mencionar, como ejemplos, las ediciones 
de las Sentencias y de la Crónica de Isidoro de Sevilla por Pierre Cazier y 
por José Carlos Martín y de la Crónica de Juan de Bíclaro por Carmen 
Cardelle de Hartmann; las obras de los españoles Luis A. García Moreno?, 


1. «Asturien und das Frankenrcich zur Zeit Karls des GroBen». Historisches Jahrbuch, 
118 (1998), pp. 1-40; «Die asturischen Hofkirchen: Abfolge, Funktion und westgotische 
Tradition», Madrider Mittcilungen, 40 (1999). pp. 254-289 (con un resumen en castellano). 

2. Pierre Cazier (ed.), Isidorus Hispalensis, Semtentiae (Corpus christianorum. Serics lati- 
ma, 111), Turnhout, 1998. José Carlos Martín (ed.), Isidori Hispalensis chronica (Corpus 
christianorum, series latina, 112), Turnhout, 2003. Carmen Cardelle de Hartmann (ed.). Vic- 
toris Tunnunensis chronicon cum reliquiis ex consularibus caesaraugustanis et lohannis Bi- 
clarensis chronicon. Commentaria historia ad Consularia Caesaraugustana et ad lohamnis 
Biclarensis chronicon edidit Roger Collins (Corpus christianorum, series latina, 177 A), Turn- 
hout, 2001. 

3. Cito aquí sólo cuatro títulos de interés para nuestro tema: Luis A. García Moreno, 
«Covadonga. Realidad y leyenda», Boletín de la Real Academia de la Historia. 194 (1996). 
Pp. 353-380; «Spanish gothic consciousness among the mozarabs in al-Andalus (VH-Xih 
centuries)», en Alberto Ferreiro (ed.), The Visigoths. Studies in Culture and Society, Boston 
(Mass.), Colonia, Leiden, 1999, pp. 303-323; «¿Por qué Isidoro de Sevilla quiso escribir una 
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judíos bautizados que volvieron a su antigua creencia surgió bajo esta 
amenaza de un posible castigo de Dios'*. 

Pero, salvo algunos detalles de este tipo, sigo defendiendo mis ideas, 
tesis e hipótesis de entonces. Si, no obstante, consentí en la traducción de 
mi obra sin cambios y sin añadiduras — excepto algunos avisos del traduc- 
tor en las notas a obras traducidas al español y a nuevas obras fundamen- 
tales para la cuestión, como son las del francés Jean Flori— es porque las 
tesis básicas que resultaron de mis investigaciones para Reconquista y 
guerra santa no han sido recibidas hasta ahora en el mundo científico!?. 
Con la traducción española se elimina la causa fundamental de esta ausen- 
cia de discusión: la barrera del idioma. Doy las gracias a las Universidades 
de Granada, Oviedo y Valencia por acometer la traducción española, y 
especialmente al profesor Rafael G. Peinado Santaella, que fue el impulsor 
del proyecto. Igualmente agradezco al profesor Máximo Diago Hernando 
el esmero con que ha traducido mi obra al castellano, pues ha conseguido 
un texto que, en su dicción, se acerca mucho al original alemán y ha 
resuelto de manera excelente incluso los problemas más graves de la tra- 
ducción, debidos a mi afán de usar de vez en cuando expresiones poco 
habituales. 

Queda el hecho de que el texto original está escrito básicamente para el 
lector alemán. De ello resulta, por ejemplo, que las explicaciones en torno 
a las fuentes ibéricas altomedievales parecerán, a veces, al lector español 
un poco abultadas y, en otras, alcanzan un carácter casi enciclopédico. 
Tanto entonces, en el año 1996, como hoy existe el problema de enterarse 
en la lejana Alemania de todas las obras científicas escritas en la Península 


Gatell, Tomás Marín Martínez, Gonzalo Martínez Díez (eds.), Concilios visigóticos e hispa- 
no-romanos, Barcelona, Madrid, 1963, p. 217 y s.): «Sacrilegium quippe esse si violetur a 
gentibus regum suorum promissa fides, quia non solum in eis fit pacti tansgressio, sed et in 
Deum quidem, in cuius nomine pollicetur ¡psa promissio. Inde est quod multa regna terrarum 
caclestis iracundia ita permutavit ut per inpietatem fidei et morum alterum ab altero solvere- 
tur. Unde et nos cavere oportet casum huiusmodi gentium ne similiter plaga feriamur praeci- 
piti et poena puniamur crudcti.» 


¡ad Alexander P. Bronisch, Die westgotische Judengesetzgebung. Munster 2005, pp. 138- 
19. Con la excepción de la amplia reseña crítica de Patrick Henriet, que se relativizará 


después de la aparición de esta i ' 
a malena de esta traducción al castellano dado que algunas veces su crítica 50 


«L'idéologic de guerre sai Age hispanique» 

id guerre sainte dans le haut moyen áge hispaniqu 

peca . 171-220 Véase mi réplica «Reconquista und Heiligor Kriego. «EC 
8 auf cine Kriik von Patrick Henriet», Francia, 31 (2004), pp. 199-206- 
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Ibérica, especialmente de los ensayos en revistas, actas de coloquios y 
libros semejantes. Por eso quiero solicitar indulgencia por todos estos ca- 
sos en los que se me escaparon títulos que hubieran merecido ser tenidos 
en cuenta y mencionados en las notas. 


Alexander Pierre Bronisch 
Heigenkam (Warngau), 23 de enero de 2006 


INTRODUCCIÓN! 


Atraídos por las revueltas internas, ocuparon los sarracenos España y se 
apoderaron del reino de los godos, el cual mantienen todavía, a excepción 
de una parte, en su poder. Los cristianos libran contra ellos una guerra día y 
noche, y los combaten diariamente, hasta que en el futuro la divina provi- 
dencia determine expulsarlos sin piedad”. 


Aquí se describe, en forma breve y concisa, la caída del reino visigodo 
y la situación que de ella resultó. El persistente conflicto con los sarrace- 
nos y la esperanza en una victoria son descritos de forma penetrante con 
expresiones típicas de la época. Así se puede interpretar este pasaje de una 
crónica anónima del siglo IX. Sin embargo, lo que se presenta como un 
conciso informe de la situación, podría ser también un polémico anuncio 
de propósitos, mediante el exagerado énfasis puesto en la ininterrumpida 
lucha, y la alusión a la acción de Dios: luchar de forma continuada, para 
salir un día victorioso del combate, porque así lo quiere Dios. ¿Subyace, 
por tanto, en estas dos frases el programa para una reconquista del reino 
perdido de los godos, motivada o justificada de forma providencialista? 


1. Para reducir el aparato de notas a pie de página, todas las referen 
se han limitado a la mención del apellido y título, casi siempre título abreviado. Tam 
fuentes se citan en forma abreviada, y sólo en la primera mención se proporciona además la 
referencia al editor, y en su caso a la serie, como, por ejemplo, MGH o CSEL. Para todas las 
abreviaturas utilizadas en las notas véase la lista al final del trabajo. En las citas latinas se 
mantiene por regla general la ortografía de la edición correspondiente. Un «sic» afirmativo 
sólo aparece en casos especiales. Para facilitar la lectura, sin embargo, se distingue siempre 
entre «u» y «vo. 

2. CrAlb, 34, en Crónicas Asturianas, Gil Fernández (ed.), p. 171: «Rudericus rg. an. IIL. 
Istius tempore era DCCLII farmalio terre Sarraceni evocati Spanias occupant regnumque 
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ción de las relaciones políticas. Sin embargo, un factor imprimió su sello al 
conjunto de los ocho siglos y permite caracterizarlos bajo un único concep- 
to como fase de la historia: Reconquista, en el sentido menos estricto de la 
palabra, es la denominación para una época, que estuvo marcada por la 
coexistencia simultánea de reinos cristianos e islámicos en el espacio de la 
Península Ibérica, que en gran medida era un espacio cerrado en términos 
geográficos. En su acepción más estricta, sin embargo, Reconquista hace 
referencia al enfrentamiento bélico entre los reinos de ambas religiones. 
Pero, por supuesto, no siempre se luchó. Hubo largas fases de tregua. 
Entonces ambas partes coexistieron en gran medida en paz, y ocupándose 
de forma prioritaria de sus propios asuntos. Y, además, también se desarro- 
1ló pronto en el plano social la práctica de la convivencia, de la relación 
pacífica de la población islámica, cristiana y judía en los reinos islámicos y 
cristianos. En un primer momento fueron grupos de fuera de España, tanto 
musulmanes como cristianos, los que no comprendieron este trato con los 
que tenían otras creencias, e irrumpieron en las ya desarrolladas estructuras 
de la convivencia mutua, y finalmente las destruyeron. Al final del proceso 
estuvo no sólo el completo declive del poder islámico en España, sino 
también la expulsión de todos aquéllos que habían permanecido fieles a su 
religión, judía o musulmana. 

El análisis retrospectivo proporciona fácilmente la impresión de una 
sistemática reconquista cristiana de un territorio perdido, que duró 800 
años, que ciertamente mostró diferentes velocidades, e incluso experimen- 
tó retrocesos, y a veces incluso sólo se manifestaba de forma latente, pero 
que, en conjunto, siempre había permanecido como el principal objetivo 
político de los reinos cristianos. Ésta es precisamente la acepción básica de 
Reconquista. Así considerado, el concepto es no sólo denominación sino 
también interpretación. Sugiere que la voluntad de desplazar al poder islá- 
mico de España fue la característica determinante de toda una época. Pero 
¿Fueron los contemporáneos realmente conscientes de un tal programa de 
reconquista de forma ininterrumpida durante ocho siglos? ¿No se trata más 
bien, en el caso del concepto de Reconquista, de una proyección a poste- 
riori5? 


5. Esta posibilidad la sugiere Engels, «La Reconquista», p. 279: «La denominación Re- 
conquista procede de la historiografía moderna francesa y fue asumida también, al igual que 
en otros países, por la historiografía hispana. El origen de este concepto, para el que no existe 
ninguna otra denominación genérica adecuada, dificulta la interpretación, puesto que se cree 
deber percibir un fenómeno que cubre toda la Edad Media hispana, sin estar seguro de en qué 
medida tenían conciencia del mismo los habitantes de la Península Ibérica». 
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Las frases de la crónica citadas al principio demuestran en su ambiva- 
lencia que, en las fuentes, no es fácil encontrar una respuesta a esta pre- 
gunta. Mediante el análisis aislado de éste u otros textos semejantes no se 
puede llegar a ninguna conclusión sobre si se trata sólo de una descripción, 
que resulta algo sabrosa, sobre el enfrentamiento entre cristianos y musul- 
manes, O si, tras estas palabras, se oculta una invitación; si la alusión a la 
previsión divina se ha de entender sólo como fórmula retórica típica de la 
época, o, por el contrario, tras ella se oculta una profunda concepción del 
transcurrir de la historia. 

Precisamente la pregunta sobre el papel que jugó la religión cristiana en 
la Reconquista constituye un problema muy discutido en el medievalismo 
hispano. El espectro de opiniones al respecto es muy variado. ¿Estuvieron 
motivados los combatientes cristianos de la Reconquista por su religión 
para luchar contra los paganos? ¿Estaban más bien en el primer plano las 
ideas sobre la nación gótica? ¿O fue el fenómeno de la Reconquista una 
consecuencia de la etnogénesis cántabro-astur, en el transcurso de la cual 
se llegó a una expansión geográfica y finalmente a la vinculación con 
elementos góticos y religiosos? 

La visión tradicional acentúa las motivaciones de carácter religioso y 
nacionalista de la lucha contra los sarracenos”. La encontramos, por ejem- 
plo, en Zacarías García Villada y en Ricardo García-Villoslada. Para am- 
bos, en la Reconquista, religión y nación estaban indisociablemente unidas. 
Según García Villada fue ya el catolicismo un elemento constitutivo. Cali- 
fica a la Reconquista incluso como una guerra de religión”. Según el punto 
de vista de García-Villoslada la defensa de la fe cristiana estuvo siempre 


en el primer plano. La Reconquista habría sido básicamente una cruzada o 
una guerra santa!. 


6. Una descripción de la concepción tradicional la proporciona Goñi Gaztambide, Histo- 
ria de la Bula de la Cruzada, pp. 17 y ss. 

7. García Villada, Historia eclesiástica, vol 3, p. 178: «Así la reconquista toma desde el 
primer instante un pronunciado carácter de guerra de religión (.... El sentimiento religioso y 
el sentimiento patrio de tal manera se identifican que el estandarte de la Cruz es la bandera 
española en esta lucha a muerte contra la Media Luna, enseña del pueblo mahometano. Por 
eso, el catolicismo, uniéndose a la causa de la patria, fue un elemento constitutivo de nuestra 
nacionalidad en el período de la reconquista, como lo había sido en la época visigoda». 

8. García Villoslada, Historia de la Iglesia católica (1955, citado según la 3.* ed. de 
1963). vol. 2, pp. 172 y ss.: «Los restos de la monarquía visigoda (...) no tardaron en iniciar 
una reconquista contra los invasores mahometanos, uniendo indisolublemente los ideales de 
patria y religión (...) Maravilloso espectáculo el de aquel pueblo acorralado por un enemigo 
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Carl Erdmann, y con él una serie de historiadores, mantuvieron el punto 
de vista de que entonces se era plenamente consciente de la diferencia 
religiosa con los sarracenos. Pero la realidad había estado marcada por las 
recíprocas alianzas entre cristianos y musulmanes, y por la estrecha coexis- 
tencia de ambos grupos religiosos, e incluso casi por una cierta relación de 
«confraternidad», por lo cual no podía considerarse a la reconquista como 
una guerra santa. La lucha defensiva de los reinos cristianos contra los 
sarracenos, que fueron superiores hasta el siglo XI, ha podido ofrecer el 
espejismo de una guerra de creencias. Fue, sin embargo, una guerra profa- 
na, en la que se luchaba por el dominio sobre un espacio territorial dispu- 
tado?. 

Tampoco Vicente Cantarino acepta el componente religioso como origi- 
nario estímulo para la Reconquista. Ciertamente, en las fuentes contempo- 
ráneas se presentan los acontecimientos históricos en términos teológicos 
conforme al concepto de providencialismo. Pero la verdadera fuerza moto- 
ra que había llevado a reyes y nobles a luchar contra los sarracenos había 
sido el afán de dominio sobre el territorio. Su carácter religioso sólo lo 
había alcanzado la Reconquista después, por inspiración, entre otros, del 
monacato cluniacense, que, a partir del primer tercio del siglo XI, comenzó . 
a actuar también en los reinos de la Reconquista!', 


mil veces superior y que, sin embargo, resiste con tenacidad y esfuerzo nunca vistos. siempre 
alentado por el ideal religioso, que le hace mirar su continuo batallar como una cruzada o 
guerra santa en pro de la religión de Cristo (.... los españoles mantienen siglos enteros una 
lucha por la fe cristiana más que por la patria (...»». 

9. Erdmann, Entstehung des Kreuzzugsgedankens, pp. 89 y ss.. y «Kreuzzugsgedanke in 
Portugal», p. 24: «La oposición misma no aparece, sin embargo, con frecuencia como siste- 
mática e irreconciliable. Basta con pensar en las múltiples alianzas entre cristianos y musul- 
manes contra los que compartían la misma fe, de un lado o del otro; en la entrada de 
caballeros cristianos al servicio de los moros, y en el hecho de que los gobernantes de ambas 
religiones toleraban sin reparo la presencia entre sus filas de numerosos súbditos de otra fe y 
de otra raza. Esto sugiere la idea de que, en un primer momento, se trató de una guerra 
profana, y de que se luchaba sencillamente por el dominio sobre el territorio disputado». Una 
síntesis de las opiniones de importantes historiadores como Menéndez y Pelayo (1893), 
Villey (1942), Rousset (1945), entre otros, que subrayan el carácter profano de la reconquista, 
en Goñi Gaztambide, Historia de la Bula de la Cruzada, pp. 14 y ss. 

10. Cantarino, Entre monjes y musulmanes, p. 121: «Es innegable el importante papel que 
juega la doctrina cristiana y la sensibilidad religiosa tanto en la interpretación que a la 
historia, en general, dan los autores de las primeras crónicas como en la interpretación de los 
acontecimientos concretos que ellos narran. La interpretación cristiana de la historia es pro 
dencialista (....»; pp. 191 y ss.: «La Reconquista española (...) continuó siendo en su esencia 
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Otros reconocen el aspecto religioso de la Reconquista, pero ponen el 
énfasis en su interpretación en la idea de reconquista del territorio ocupado 
por los sarracenos, y voluntad de reconstitución de la antigua situación 
política y jurídica visigoda. Los principales representantes de esta línea son 
Ramón Menéndez Pidal, quien se manifestó en contra de la idea de que las 
luchas contra los sarracenos se librasen en primera línea por virtud de un 
profano afán por conseguir tierra y botín'!, y después José Antonio Mara- 
vall, que, siguiendo a Menéndez Pidal, subraya el carácter nacional espa- 
ñol de la Reconquista”. 


una lucha territorial, en la que los reyes y nobles estaban primeramente interesados en el 
dominio político y militar de los territorios peninsulares, no en la creación de una potestas 
christiana (....o; pp. 200 y ss.: «En conclusión, habría que afirmar que tanto la intransigencia 
de la ortodoxia española como el sentido religioso que adquiere la contienda de la Reconquis- 
la y el concepto de nación hispana se deben al desarrollo político-religioso del que la influen- 
cia de las reformas monásticas son causa directa e inmediata en la Península (...) los móviles 
de la Reconquista se hicieron cada vez más religiosos». Veáse también su obra Spanish 
Reconquest. p. 100: «En conclusión, la cuestión de si la reconquista hispana se convirtió o no 
en una guerra santa bajo la influencia cluniacense se ha de responder de forma afirmativa». 

11. Menéndez Pidal, España del Cid, vol. 1, pp. 70 y ss.: «En nuestros días, algunos (...) 
reducen la idea misma de la reconquista a una mera abstracción moderna; piensan que los 
hombres del tiempo del Cid no aspiraban a ningún fin remoto: batallaban por instinto, para 
ganar su pan de cada día, luchaban por las dos leguas de terreno que tenían delante y por el 
menudo afán del momento, faltos de un ideal directivo»; p. 73: «(..) es arbitrario negar a la 
alta Edad Media española un concepto nacional y una idea precisa de la misión reconquis- 
tadora (...)»; p. 680: «Los españoles, sintiéndose solos, eran perfectamente conscientes de que 
trabajaban su reconquista en cumplimiento de un deber respecto a la cristiandad occident 
por cso se tenían por «mártires en la guerra», como dice don Juan Manuel»; pp. 684 y se 
«Pero la reconquista es la más valiosa colaboración que ningún pueblo ha aportado a la gran 
disputa del mundo entablada entre el cristianismo y el islam, disputa que, ora en lo material, 
ora en lo espiritual, hincha y caracteriza una grandísima parte de la llamada Edad Media». 

12. Maravall, El concepto de España, pp. 252, 267 y 286. Maravall define la reconquista 
como tarea considerada de carácter colectivo (p. 267: «el sentimiento de la guerra contra el 
infiel como una empresa colectiva») para la recuperación de los derechos de gobierno; p. 252: 
«La reconquista (...) se ha orientado siempre a la meta de la recuperación del señorío político 
de la Península. Recuperación, restablecimiento, restauración: son las palabras a las que 
hemos de acudir»; p. 286: «Un marcadísimo aspecto religioso se da siempre en nuestra 
empresa (...) Fortísimo, decisivo este aspecto religioso de la Reconquista, no basta, sin 
embargo, para definir ésta. La Reconquista española no es sólo una lucha de cristianos contra 
los enemigos en general del nombre de tales, sino tarea de unos cristianos determinados, los 
peninsulares, para recuperar de unos infieles que les son inmediatos algo que les era propio» 
Veáse también Maravall, «Idea de reconquista en España», passim. Cfr. Menéndez Pidal, 
España del Cid, p. 681: «(...) la expulsión de los inficles es empresa exclusiva de los españo- 
les en beneficio de toda la cristiandad». 
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La posición contraria la representan Abilio Barbero de Aguilera y Mar- 
celo Vigil en un trabajo titulado «Sobre los orígenes sociales de la Recon- 
quista». Según su punto de vista, en un primer momento, en las luchas 
contra los sarracenos en el norte de España, se trató ante todo de guerras 
defensivas de la población cántabra y vasca indígena. Las raíces de este 
expansionismo territorial no estuvieron en el ámbito religioso, sino en 
circunstancias que se podían retrotraer hasta tiempos visigodos y romanos. 
La idea de reconquista de un espacio, que ellos mismos nunca habían 
dominado, sólo se desarrolló más tarde, cuando la asunción de la herencia 
cultural y de las instituciones visigodas finalmente condujo a la identifica- 
ción con este reino desaparecido”. 

Una especial acentuación del componente religioso de la Reconquista se 
encuentra, por otra parte, en Américo Castro y Claudio Sánchez-Albornoz. 
Castro interpretó el desarrollo del culto jacobeo o la aparición de herman- 
dades cristianas para la lucha contra los moros como equivalentes de los 
modelos islámicos en un vehemente debate religioso. La institución islámi- 
ca del «ribat» proporcionó el modelo para las posteriores Órdenes Milita- 
res, y Santiago Matamoros fue básicamente la figura de un anti-Mahoma. 
La yihad islámica sería, en última instancia, el modelo para la Guerra 
Santa cristiana". 

En su brillante obra España, un enigma histórico, se opuso Sánchez- 
Albornoz a estas tesis de Castro, aunque subrayó la significación del ele- 
mento religioso en las guerras hispanas contra los sarracenos. Él denominó 
a la guerra contra los musulmanes, para distanciarse del concepto de guerra 


13. Barbero y Vigil, «Orígenes sociales de la Reconquista» (1965), aquí citada por la 
edición de 1984, p. 96: «Por consiguiente, el fenómeno histórico llamado Reconquista no 
obedeció en sus orígenes a motivos puramente políticos y religiosos, puesto que como tal 
fenómeno existía ya mucho antes de la llegada de los musulmanes. Debió su dinamismo a ser 
la continuación de un movimiento de expansión de pueblos que iban alcanzando formas de 
desarrollo económico y social superiores (...) el deseo de «reconquistar» unas tierras que 
evidentemente nunca habían poseído, no se puede aceptar hasta tiempos posteriores en los 
que se creó realmente una conciencia de continuidad con el reino visigodo». Esta interpreta- 
ción de la reconquista ha alcanzado difusión mediante su asunción por la Gran Enciclopedia 
Larousse (1990), vol. 19, p. 9203, v. «Reconquista». 

14. Castro, España en su historia, p. 127 «(Santiago) (...) será convertido en un anti- 
Mahoma, y su santuario en la anti-Kaaba»; p. 198: «En resolución: el paralelismo imitativo 
iniciado en el siglo IX con la oposición Santiago-Mahoma, se prolonga en cl calco de las 
abita por las Órdenes militares y en la adopción de la doctrina de la guerra santa»; y Realidad 
histórica de España, pp. 24 y sS., 259-359. 
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santa de Castro, «guerra divinal». Y en esta línea llegó incluso a asumir 
que la experiencia secular de la Reconquista había llevado en la mentali- 
dad de los españoles a una completa penetración de lo religioso por lo 
guerrero, que constituyó un elemento sustancial de la historia de España'*. 
Una interpretación decidida de la Reconquista como guerra santa y, más 
tarde, como cruzada la encontramos en José Goñi Gaztambide. A través de 
una serie de ejemplos, como la significación de los santos para la Recon- 
quista, la participación de la Iglesia en los combates, o la cruz como sím- 
bolo en las batallas contra los sarracenos, trató de demostrar que el principal 
motivo para esta lucha fue la religión cristiana'*. 

En todas las interpretaciones del carácter religioso de la Reconquista, tal 
como aparece expresado en especial en las fuentes historiográficas, ningún 
concepto se utiliza con tanta frecuencia como modelo explicativo como el 
de providencialismo'”. La creencia en una divina providencia, que premia- 
ba, dirigía y castigaba, que intervenía en este mundo en las actuaciones 


15. Sánchez-Albomoz, España un enigma histórico, vol. 1, cap. VI, p. 364: «Aunque la 
guerra contra los musulmanes no había sido una guerra santa, del tipo de la prescrita por el 
Corán a los muslimes, y aunque los cristianos españoles probablemente no habían creído 
hasta muy tarde en la muerte santificamte de los caídos en la lucha, según queda antes 
señalado, la perduración multisecular de la guerra «divinal» había a la postre infiltrado 
esencias bélicas en la religiosidad de los hispanos»; p. 366: «En esta saturación de esencias 
bélicas de la sensibilidad religiosa de los peninsulares está una de las claves de la historia 
española». Veáse también «Reconquista de la Reconquista», p. 76: «He señalado antes una 
mínima parte de los textos que cabe alegar para comprobar la perduración de la idea de 
reconquista a través de los siglos. No son menos los que atestiguan el carácter divinal de la 
contienda. Moros y cristianos tuvieron clara conciencia de esa condición de su multicentena- 
rio batallar y no sólo las minorías intelectuales y políticas de los bandos, también las masas 
todas de ambos pucblos, e incluso los judíos que vivieron dentro de ellos, no vacilaron 
nunca». 

16. Goñi Gaztambide, Historia de la Bula de la Cruzada, pp. 14-42; p. 23: «Los españoles 
eran conscientes de trabajar la reconquista en defensa de la Iglesia»; pp. 25 y ss: «El 
vocabulario con que se designa a los invasores indica claramente que la Reconquista cra un 
choque de creencias. Sarraceno, moro, pagano, ismaclita, agareno, pérfido, enemigo de la 
cruz, impío e incrédulo, infiel, tales son los nombres más frecuentes en las crónicas y docu- 
mentos de los primeros siglos de la reconquista, como más tarde en las bulas de cruzada, 
nombres que tienen un sentido religioso, no geográfico o racial. Sus adversarios son los 
cristianos. no los vascos, asturianos o catalanes». Veáse también la breve discusión polémica 
de estas cuestiones, por supuesto sobre la base de su concepción de la Reconquista como 
«guerra divinal», en Sánchez-Albornoz, «Reconquista de la Reconquista», pp. 67-81. 

17. Especialmente marcada aparece esta interpretación en Carreras Ares, «Historia univer- 
sal en la España visigoda», pp. 182 y ss., 188 y ss. y 194. Benito Ruano, «Historiografía en la 
alta Edad Media española», pp. 55 y ss. Sánchez-Albornoz, España, un enigma histórico, pp. 
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humanas dirigiendo y corrigiendo, tiene su origen en el Antiguo Testamen- 
to y forma parte del núcleo central de la concepción cristiana del mundo. 
El providencialismo es un elemento determinante de toda la historiografía 
medieval desde Eusebio de Cesarea'*. A través de Paulo Orosio, cuya obra 
estuvo muy difundida en España, el cual había desarrollado la visión de la 
historia de su mentor, san Agustín, se transmitió este modelo explicativo a 
las tardías crónicas visigodas y a las astur-leonesas, que están fuertemente 
impregnadas de una concepción providencialista de la historia!?. 

Actualmente la discusión sobre el contenido religioso de la Reconquista se 
encuentra en un callejón sin salida. Había llegado a convertirse en infructuosa 
desde el punto de vista científico, en no pequeña medida como consecuencia de 
los enfrentamientos de carácter político e ideológico que durante años lastraron 
el debate. Recientemente lo ha explicado Fernández-Armesto””. El problema 
cada vez más tendía a situarse en un segundo plano del interés científico. Por 
ejemplo, Derek Lomax destacaba la motivación religiosa desde los comienzos 
de la Reconquista, pero de hecho abordaba este complejo temático sólo de 
forma marginal, sin entrar a dar cuenta con detalle de la problemática de la 
existencia de opiniones contrapuestas en la investigación?!. 

Ludwig Vones prescindió en su síntesis sobre la Historia de la Península 
Ibérica en la Edad Media de incluir un apartado específico para la discusión de 
esta problemática. Sólo se la menciona de pasada en relación con los inicios del 
movimiento de las cruzadas, con el que «la justificación de la Reconquista, que, 
desde al menos la época de Alfonso III de Asturias, había tenido un carácter 
político-secular en el sentido del Neogotismus, se transformó en un modelo con 
una motivación fuertemente religiosa»”. En un artículo sobre «Reconquista y 
Convivencia», Vones, no obstante, admite que la cuestión de si en la Recon- 
quista predominaron tendencias políticas o religiosas, y cuándo lo hicieron, no 
puede considerarse todavía definitivamente resuelta”. 


355 y ss. y 364 y ss. Cantarino, Entre monjes y musulmanes, pp. 121 y ss. Veáse también la 
cita de arriba en nota 10. 

18. Sobre el concepto de la providencia divina una visión global en el artículo «Provider 
ce», en Dictionnaire de Théologie Catholique, vol. 13, col. 935-1023 (Lemonnyer, Simonin, 
Rascol, Garrigou-Lagrange). 

19. Benito Ruano, «Historiografía», pp. 56 y ss. 

20. Fernández-Armesto, «Survival of a notion of Reconquista», pp. 123-43. 

21. Lomax, Reconquista, pp. 66 y ss. 

22. Vones, Geschichte der Iberischen Halbinsel, p. 79. 

23. Vones, «Reconquista und Convivencia», pp. 222 y ss. 
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Ya antes que él, Odilo Engels había explicado la discrepancia entre 
justificaciones y formas de manifestación religiosas y profanas de la lucha 
contra los sarracenos en la Península Ibérica en estos términos: «La idea de 
la Reconquista, antes y después del Papado reformador, estaba conformada 
por múltiples rasgos, que en parte podían parecer incluso contradictorios 
entre sí»*, 

Hasta ahora nadie ha podido ofrecer una solución del problema acepta- 
ble por. todos, y, por tanto, la discusión ha quedado aplazada sine die. Al 
actual desinterés por la cuestión sobre el contenido religioso de la Recon- 
quista ha podido también contribuir la idea de que ya no hay necesidad de 
ofrecer explicaciones. El término «providencialismo» despierta fácilmente 
la impresión de que con él queda descrita la coloración religiosa de la 
Reconquista. Pero, sin embargo, no sirve este concepto para alcanzar una 
visión más diferenciada. Así, también las cruzadas estuvieron determina- 
das por la creencia en la actuación de la providencia divina. Por supuesto 
su característica excepcionalidad no queda así apenas descrita. 

Entre los muchos juicios sobre el contenido religioso de la Reconquista 
encontramos, por supuesto, también algunas valoraciones de extraordinaria 
exactitud y persistente validez. Así, Sánchez-Albornoz con su trabajo ha 
colocado alto el listón. También declaraciones de autores hoy raramente 
citados, como, por ejemplo, Richard Konetzke, que se posicionó contra las 
tesis de Castro y destacó el significado de la religión para la Reconquista”, 
merecen ser traídas de vez en cuando a la memoria. También ha realizado 
una aportación valiosa Goñi Gaztambide con su intento de reunir diversos 
fenómenos religiosos de la Reconquista, aunque básicamente sólo se trata 
de un listado superficial de indicios sobre el componente religioso de la 


24. Engels, «Die Reconquista», p. 282. 

25. Konctzke, «Islam und christlichen Spanicn», p. 587: «La guerra contra los moros fue 
una «guerra santa», porque iba dirigida contra los paganos, pero no se libró para erradicar la 
creencia pagana y expulsar a los infieles. No era ni una guerra de misión ni una empresa para 
la erradicación de la herejía». Y «Probleme der Bezichungen zwischen Islam und Christen- 
tum» (1962, citada por la 2.* ed. 1971), p. 229: «Lo religioso está también presente en las 
guerras contra los moros como potente fuerza histórica, aunque ha de entenderse como 
expresión de una específica religiosidad hispana medicval(sic)).Cuando el español quería 
recobrar su antiguo territorio, se veía a sí mismo al tiempo como combatiente contra los 
enemigos de su Dios. Y aunque no consideraba su lucha contra los infieles como un directo 
mandato divino, sí se sentía, no obstante, como combatiente para la mayor gloria y fama de 
Dios. Él percibía a Dios en prácticamente todos los instantes de su vida, y creía sobre todo en 
la constante y prodigiosa intervención del Altísimo en las peripecias de la guerra». 
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misma, y no de un análisis en profundidad de la temática, al tiempo que, 
por lo que respecta a Goñi, se impone la irresistible impresión de que en él 
es el deseo el padre de la idea. Pero no se dispone hasta ahora de ningún 
análisis global del problema. Una mirada a la literatura sobre la Reconquis- 
ta muestra que las tomas de postura sobre su componente religioso son más 
el resultado de una visión global, basada en la mera adición, que el resu- 
men de detalladas investigaciones. La cuestión del valor que se le puede 
atribuir a la religión en la Reconquista permanece de hecho hasta ahora sin 
aclarar. 

La siguiente investigación, ampliamente concebida, y centrada muy en 
especial en el análisis de fuentes historiográficas y litúrgicas, planteará la 
discusión acerca del significado de la religión para la Reconquista sobre una 
base más segura. A partir del análisis de la cuestión de la concepción de la 
lucha y la guerra que prevaleció en los reinos cristianos ibéricos, se ha de 
aclarar cuál fue la dimensión religiosa de la lucha contra los sarracenos. 

El arco temporal escogido para el análisis es muy amplio. Abarca desde 
el reino visigodo de Toledo hasta el primer tercio del siglo XII. La toma en 
consideración de la época visigoda está justificada por el presupuesto bási- 
co de que, más allá de la caída del reino visigodo, se dio una continuidad 
mucho mayor de lo que hasta ahora generalmente se ha admitido. En el 
resultado final, esta suposición se vio confirmada en todos los ámbitos 
tomados en consideración. Las tradiciones del reino visigodo definidas 
hasta comienzos del siglo VIII fueron la base para el posterior desarrollo 
en Asturias-León, así como también, en parte, en Navarra. Sin el conoci- 
miento y descripción de las condiciones previas de época visigoda no se 
pueden explicar adecuadamente muchos de los posteriores fenómenos. 

Lo mismo se puede decir por lo que respecta a la segunda delimitación 
temporal. La era de las cruzadas se ha de dejar excluida. Ciertamente 
constituyen las cruzadas un momento culminante en el proceso de desarro- 
llo de la idea de «guerra santa», pero al mismo tiempo también algo nuevo 
y especial. Aquí se trata, sin embargo, de un fenómeno que, en la investi- 
gación, para diferenciarlo de las cruzadas, a veces ha sido denominado 
guerra santa «normal»?. Así pues, para esta investigación resultan relevan- 
tes procesos, parámetros y criterios que surgieron con anterioridad al mo- 
vimiento de las cruzadas. El reinado de Alfonso VI de León y Castilla 


26. Por ejemplo, en Mayer, «Ursachen und Wirkungen der Kreuzzilge», p. 100. Y Geschi- 
chte der Kreuzzilge, p. 23 [N. del T.: trad. esp.: Historia de las cruzadas, Madrid, 2001, p. 
341. 
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(1072-1109) marca, por tanto, el punto final de una época. Bajo su gobier- 
no tuvo lugar en muchos ámbitos la apertura de nuevas vías, que de forma 
dramática canalizaron la evolución de España por direcciones muy distin- 
tas de las seguidas hasta entonces. Y este cambio también incidió en el 
ámbito de la lucha contra los sarracenos. En el tránsito del siglo XI al XII 
el espíritu del movimiento de las cruzadas se apoderó de los cristianos de 
la Península Ibérica. El Papado, mediante la concesión de los habituales 
privilegios de cruzada, equiparó al escenario bélico ibérico con la lucha en 
Tierra Santa. Los reyes hispanos aprovecharon esta equiparación, y trata- 
ron de fortalecer su capacidad militar mediante la incorporación de cruza- 
dos extranjeros. La Reconquista se convirtió, aunque manteniendo algunos 
rasgos peculiares, en un componente más del movimiento de las cruza- 
das”. El originario carácter de la lucha ibérica contra los sarracenos se 
transformó. Pero este cambio no se realizó de forma repentina. Así, todavía 
después del reinado de Alfonso VI, probablemente en el segundo o tercer 
decenio del siglo XII, se escribió una importante crónica, la llamada Histo- 
ria Silense, que para esta investigación resulta imprescindible. Ella nos 
transmite, en efecto, no sólo un material más antiguo auténtico, sino que 
proporciona testimonio de la pervivencia del tradicional modelo de pensa- 
miento, y demuestra que las ideas de la primera fase de la Reconquista 
todavía continuaron actuando mucho tiempo después. Eloy Benito Ruano 
la incluye junto con las crónicas asturianas en el primer grupo de la histo- 
riografía española", 

Dentro de este prolongado marco temporal se sitúa en el centro del 
interés la época astur, desde Alfonso 11 (791-842) hasta Alfonso 111 (866- 
911). Este período representó la fase realmente restauradora en la historia 
de la España cristiana, durante la cual tuvo lugar el establecimiento de los 
principales fundamentos que después siguieron operando durante mucho 
tiempo. Los análisis comparativos con la situación vigente en el vecino 
reino franco se centran, por tanto, de forma preferente en la época carolin- 
gia, en especial en el reinado de Carlomagno, que fue contemporáneo de 
Alfonso Il. 

También desde el punto de vista político está el reino de Asturias- 
León en el punto central del estudio. Entre las comarcas españolas donde 


27. A esta idea he legado en mi tesis de licenciatura sobre el tema Elementos del movi- 
miento cruzado en la Reconquista, ca. 1045-1250. 


28. Benito Ruano, «Historiografía», p. 53. 
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se refugiaron los cristianos, únicamente Asturias tenía el suficiente poder 
e importancia como para enfrentarse militarmente con el Califato de Cór- 
doba con ciertas perspectivas de éxito. Esta situación sólo se alteró a raíz 
del fortalecimiento de Navarra bajo su rey Sancho III Garcés en el primer 
tercio del siglo XI. A la situación de Navarra, como otro territorio here- 
dero del reino visigodo, sólo se hará alusión, no obstante, cuando parezca 
absolutamente necesario. Los condados de la Marca Hispánica no se han 
incluido en estas consideraciones. Allí tuvo lugar tras la caída del reino 
visigodo una evolución diferente desde muchos puntos de vista, que fi- 
nalmente dio como resultado la conformación de la identidad catalana. 
También queda al margen el reino de Aragón, que no se creó hasta el año 
1035. El condado de Aragón estuvo en el siglo IX en estrecha relación 
con los gobernantes de Pamplona, y formó parte del reino de Navarra 
desde comienzos del siglo X hasta su ascenso a la categoría de reino. De 
los otros muchos aspectos que, en relación con la temática de este traba- 
jo, resultan igualmente de interés, pero que, por razones de espacio y 
tiempo, han de dejarse a un lado, mencionaremos sólo aquí los influjos 
mozárabes sobre la espiritualidad de los reinos cristianos desde mediados 
del siglo IX, cuando muchos cristianos, en especial clérigos, escaparon 
de la situación que se vivía en al-Andalus mediante la emigración a la 
parte cristiana del país. Y otro importante aspecto dejado al margen es el 
de las posibles relaciones entre el culto al apóstol Santiago de Composte- 
la y la lucha contra los sarracenos. Sobre ambas cuestiones, la del moza- 
rabismo en los reinos de la Reconquista y la de «Santiago Matamoros», 
ya se dispone de numerosas investigaciones, y su discusión habría lleva- 
do a sobrepasar los límites de este trabajo. 

El concepto de «guerra santa» se incorporó al título de este trabajo sólo 
después de haberlo dudado mucho. Como ya se indicó, la discusión sobre 
la dimensión religiosa de la Reconquista estuvo mucho tiempo lastrada por 
motivos políticos. La combinación de «guerra santa» y «reconquista» po- 
dría, por tanto, tener un efecto polarizador y provocar asociaciones no 
deseadas. Pero no se puede prescindir de este concepto. La pregunta cen- 
tral sobre el sentido de la reconquista es, al mismo tiempo, la pregunta de 
si resulta acertado hablar, en relación con ella, de guerra santa. Todo lo 
demás sería un intento no justificado de evitar la discusión decisiva. De 
todos modos se ha de formular con exactitud. No se trata de determinar si 
la reconquista era realmente una guerra santa. No resulta posible dar una 
respuesta categórica a esta cuestión. A primera vista puede parecer super- 
flua una tal constatación. Se dirige, no obstante, a aquéllos que, como 
Carsten Colpe, entienden la asociación de «santa» y «guerra» como una 
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violenta fusión de dos conceptos antónimos”, y, por tanto, rechazan el uso 
de esta construcción verbal. Según su punto de vista no ha habido nunca 
una guerra santa*. Tampoco se plantea la cuestión de si la reconquista fue 
librada como una guerra santa. Esto presupondría la existencia de una 
especial «técnica de la guerra santa»?!, que la diferenciaría de otras guerras 
por la propia forma de conducir la guerra. Más bien lo que se plantea es si 
la reconquista fue concebida por los contemporáneos como una guerra a la 
que nosotros queremos denominar guerra santa conforme a una determina- 
da definición. Además, aquí no se concibe el concepto reconquista sólo en 
su estricta acepción bélica, sino que también es utilizado como denomina- 
ción para una época. Por esto tampoco se eligió como título para este 
trabajo «La guerra santa de la reconquista» u otro. Con la forma de la 
contraposición de los dos conceptos, que provoca un mayor distanciamien- 
o, se trata de aludir a la tensa relación en la que se sitúan el uno frente al 
otro. 

Se da por supuesto que, desde este planteamiento, la consideración ais- 
lada del escenario ibérico no puede conducir a un resultado aceptable. A 
pesar de haber tenido una evolución en gran medida singular ya desde el 
tiempo de los visigodos, los reinos cristianos de la Península Ibérica, al 
margen de fuertes influencias bizantinas y, más tarde, islámico-árabes, con- 
tinuaron siendo en todo momento una parte de Occidente, y han de ser 
valorados en este contexto. Por ello también se presta atención a la situa- 
ción en el vecino Imperio carolingio, para diferenciar y establecer compa- 
raciones. 

Concretando, procederemos, pues, de la siguiente manera. El trabajo consta 
de dos grandes partes, que flanquean el capítulo central, en el que se discute 
sobre si la reconquista se puede concebir como guerra santa, y en qué 
medida. En la primera parte se plantea la cuestión de la concepción de la 
guerra en la Península Ibérica en el contexto de su evolución en el resto de 
Occidente, y se encuentra dividida en dos apartados. En el primer apartado 
se proporciona un breve esquema, basado en literatura historiográfica selec- 
cionada, sobre el progresivo giro del cristianismo, y de la Iglesia en particu- 
lar, en Occidente a favor de la guerra hasta las vísperas de la primera 
cruzada. Con este esquema se compara después la situación vigente en la 


29. Colpe, Der «Heilige Krieg», pp. 75 y ss. 
30. Ibid.. p. 82: «La guerra no es ningún Dios. y. por tanto, no puede ser santa ni noble». 


31. El concepto procede de Rousset, Origins et caracteres de la premiere croisade, pp. 142, 
150. 
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Península Ibérica, y de este modo se resaltan las diferencias habidas en el 
desarrollo, que obligan a proceder a un análisis más en profundidad. En los 
siguientes capítulos del segundo apartado se presta atención a la concepción 
de la guerra vigente en la España cristiana, mediante un análisis de las 
fuentes escritas, sobre todo de las historiográficas y litúrgicas, de los visigo- 
dos, los mozárabes de al-Andalus y los cristianos del reino astur-leonés 
hasta comienzos del siglo XII. Para afinar la perspectiva de análisis, y dispo- 
ner de claros criterios de valoración, este apartado se cierra con una descrip- 
ción, a efectos comparativos, de la situación en el Imperio carolingio. 

El mencionado capítulo que constituye el centro del trabajo se ocupa de 
la definición del concepto de «guerra santa». En primer lugar se presta 
atención al uso de este concepto en el medievalismo, y después se aventura 
una definición propia de «guerra santa». La conclusión de esta primera 
parte de la investigación la constituye, al final del capítulo central, una 
valoración de la Reconquista según los parámetros de la definición de la 
guerra santa previamente propuesta. 

Toda la segunda parte se ocupa de la transmisión, pervivencia y vital 
dad de los antiguos modelos interpretativos visigodos, y se divide igual- 
mente en dos apartados. En primer lugar se plantea la cuestión de la transmisión 
de la concepción tradicional de la guerra. Tradicionalmente se ha partido 
de la admisión de la existencia de un vacío en la transmisión documental 
de unos cien años de duración, por lo cual se tiende a interpretar los 
testimonios asturianos del último tercio del siglo IX como conexiones arti- 
ficiales con la tradición visigoda. Por ello se habla de «neogoticismo». 
Mediante la comparación de una fuente hasta ahora desatendida, una misa 
de guerra, con el relato de Covadonga, un mito fundacional del reino de 
Asturias transmitido en una crónica del siglo IX, que informa de la resis- 
tencia contra los sarracenos y de la restauración del gobierno visigodo, se 
proporciona la prueba de la existencia de una ininterrumpida tradición 
desde el punto de vista de la concepción de la guerra. 

El segundo apartado se ocupa de la pervivencia de un Ordo litúrgico 
visigodo, que celebraba la partida del rey y el ejército a la guerra. La 
demostración de su pervivencia tras la caída del reino visigodo contribuye 
de forma decisiva a confirmar la persistencia de la vieja concepción de la 
guerra visigoda en los reinos de la Reconquista. Los modelos interpretati- 
vos de las fuentes historiográficas se pueden interpretar como asunciones 
formales de los «topoi» visigodos. Pero la práctica litúrgica permite al 
mismo tiempo constatar una tradición viva, al transmitir la mentalidad 
jua mediante un proceso en continua renovación. Puesto que no hay 
testimonios que determinen si el referido Ordo de la guerra pertenecía al 
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repertorio fijo del ritual de los gobernantes asturianos, y después leoneses, 
y, en su caso, también de los navarros, se acomete una clarificación de esta 
cuestión mediante tres investigaciones singulares. 

En primer lugar se discuten consideraciones generales sobre los pros y 
los contras en esta cuestión. Después, en un segundo paso, se plantea el 
problema del significado de dos elementos centrales del Ordo de la guerra, 
que, como el propio Ordo, representan aspectos relativos al culto al rey y 
al ceremonial propio de los gobernantes. Se aborda la problemática del 
significado del culto regio a la cruz, que adquiere en el Ordo de la guerra 
litúrgico una forma característica muy marcada, y de la consagración del 
rey entre los visigodos y en los reinos de Asturias y León, que puede dar 
una respuesta a la cuestión de la continuidad de la sacralización del gober- 
nante, también presente en el Ordo de la guerra. 

Los capítulos de la segunda parte del trabajo tienen también el carácter 
de artículos independientes. La necesidad de acercarse al problema de la 
vitalidad de la concepción visigoda de la guerra tras el 711 mediante la 
consideración de aspectos singulares, también ha conducido a nuevos pun- 
tos de vista y conocimientos, que debían ser fundamentados de forma 
detallada y por ello también muy por extenso. Se trata en cada caso de 
resultados que son fundamentales para la evaluación de la cuestión princi- 
pal, pero al mismo tiempo difieren en algunos puntos importantes de la 
opinión dominante. El capítulo sobre la adoración de la cruz tiene además 
doble carácter, puesto que aquí no sólo se trata de aclarar un aspecto del 
Ordo de la guerra, sino al mismo tiempo de valorar un indicio, que, tomado 
por sí mismo, informa sobre la concepción religiosa de la lucha contra los 
sarracenos, al plantearse la cuestión de la función de la cruz como signo y 
prenda para la victoria militar. En no pequeña medida siempre se trata de 
la pregunta fundamental de si las tradiciones visigodas se continuaron cui- 
dando en los reinos de la Reconquista, y en qué manera. 

En el capítulo final se resumen por fin brevemente los distintos resulta- 
dos en particular, colocándolos en un contexto común con los resultados 
de la primera parte del trabajo. Como apéndice se le añade al trabajo un 
excurso, en el que se discuten las relaciones entre las crónicas del ciclo 
astur. La comparación de una misa de guerra con el relato de Covadonga 
arroja a este respecto algunas preguntas, que no deben quedar sin aclarar. 

Un juicio definitivo sobre el tipo y peso del componente religioso de la 
guerra contra el adversario islámico no lo puede por supuesto proporcionar 
este trabajo. Aquí se plantea la pregunta de qué tipo de concepción religio- 
sa inspiró la guerra contra los musulmanes en la Península Ibérica desde 
sus comienzos hasta el inicio del siglo XII. No se presta atención, por el 
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contrario, a la cuestión de qué papel jugó en la práctica política el carácter 
sacro de la Reconquista, que se expresa en los textos historiográficos y 
litúrgicos, si estuvo sometido a oscilaciones, o si incluso de forma tempo- 
ral permaneció desatendido. En el centro del interés están cuestiones de la 
historia espiritual y de las mentalidades. Sin embargo, no por ello debería- 
mos minusvalorar los resultados aquí alcanzados para emitir un juicio so- 
bre la política práctica de la reconquista, y para la valoración global de los 
componentes religiosos. El conjunto de ideas que nos encontramos en los 
textos historiográficos y litúrgicos es algo más que una ideología orientada 
a la consecución de un fin específico. En estas fuentes encontramos una 
cosmovisión que, como pondré de manifiesto, surgió en el contexto de la 
formación del Imperio visigodo y, mucho más allá de la caída del reino de 
Toledo, formó parte del habitual modelo explicativo del acontecer históri- 
co en la Península Ibérica. De esta cosmovisión estuvieron impregnadas 
generaciones completas, que entraron en contacto con el patrimonio de 
ideas de estos textos y fueron testigos de los ritos litúrgicos. El alcance de 
la influencia efectiva de las crónicas resulta difícil de estimar. Pero se 
puede partir de la tesis de que las ideas de las que tenemos conocimiento 
por las crónicas no estaban arraigadas sólo en los escritorios de los monas- 
terios, sino que también pertenecían al mundo de las ideas de los reyes y 
del clero. El espíritu de la liturgia, sin embargo, y su potencia expresiva 
simbólica alcanzaba también a amplias capas del pueblo. El simbolismo 
tangible del culto al gobernante y al reino, que se expresa en la adoración 
de la cruz y en la unción regia, y, no en último lugar, en el Ordo de la 
guerra litúrgico visigodo, es un claro ejemplo de esto. 

El planteamiento de este trabajo desde la perspectiva de la historia espi- 
ritual y de las mentalidades resulta plenamente adecuado para profundizar 
en el tratamiento de la cuestión del contenido religioso de la reconquista. 
En qué medida los hombres lograron además conciliar las exigencias de la 
política práctica con su concepción básica del devenir histórico, es una 
cuestión diferente. Seguro es, no obstante, que tampoco actuaciones que 
aparentemente iban abiertamente contra las exigencias de la propia cosmo- 
visión demuestran de modo automático que dichas exigencias no tuviesen 
ninguna validez. Una política realista guiada por principios, por expresarlo 
con una formulación moderna, hace posible un tal tipo de actuación. La 
cuestión de la utilización funcional de las ideas religiosas, o de su rela! 
zación, cuando lo exigían las circunstancias políticas, no se plantea, sin 
embargo, en este trabajo, y debe permanecer hasta una nueva ocasión sin 
respuesta. 


PRIMERA PARTE 
EL DESARROLLO DE LA ÉTICA SOBRE LA GUERRA 


CAPÍTULO PRIMERO 
EL DESARROLLO DE LA ÉTICA SOBRE LA GUERRA EN EL 
OCCIDENTE LATINO Y EN LA PENÍNSULA IBÉRICA 


ESTADIOS DEL DESARROLLO DE LA ÉTICA CRISTIANA SOBRE 
LA GUERRA HASTA LAS VÍSPERAS DE LA PRIMERA CRUZADA 


El proceso de paulatino giro del cristianismo y de la Iglesia a favor de la 
guerra ha sido ya investigado y descrito en muchas ocasiones!. Lo que 
sigue se basa, por tanto, en lo fundamental en trabajos básicos ya existen- 
tes. Aquí no se proporcionará ninguna exposición de carácter novedoso u 
original, enriquecida con nuevos conocimientos, sino simplemente un bre- 
ve resumen. Los principales estadios en el proceso de incorporación de la 
guerra a la doctrina cristiana y consiguiente cristianización de la guerra y 
los combatientes se describirán sin pretensión de dibujar un cuadro com- 
pleto. Pues los jalones del proceso sirven más adelante simplemente como 
puntos de referencia, para cuando se reflexiona sobre la ética de la guerra 
en los reinos cristianos de la Península Ibérica. El análisis comparativo 
debe permitir determinar si algunos pasos en el proceso de cristianización 


1. Se ha de citar como representativa la obra clásica de Bainton, Christian Attitudes 
towards war and peace, aparecida por primera vez en 1960, así como el trabajo de Russell, 
The Just War in the Middle Ages, que en adelante se citará con frecuencia. El más reciente 
trabajo disponible es obra de Minois, L'Église et la guerre, aparecido en 1994. Para abreviar 
la presentación del proceso se prescindirá en su mayor parte de hacer referencia a las diferen- 
tes tendencias contrapuestas que se oponían a admitir una inclinación positiva de la iglesia 
hacia la guerra. Para la valoración y clasificación de estas tendencias a lo largo de los siglos. 
Veáse Erdmann, Entstehung des Kreuzzugsgedankens, passim. 


34 ALEXANDER PIERRE BRONISCH 


de la guerra, que fueron determinantes para conferir a la idea de cruzada su 
expresión más clara, sólo alcanzaron allí débil desarrollo, o incluso no se 
dieron, y también si en España se tomó un camino diferente al del resto del 
Occidente latino, que en ese caso se habría de reconstruir con mayor deta- 
le. Por lo demás, lo que sigue sirve como base para la posterior discusión 


de los problemas que están relacionados con la definición del concepto de 
guerra santa. 


La valoración de la guerra en la Biblia 


En el Nuevo Testamento no se toma posición de forma directa respecto 
a la guerra. Declaraciones aisladas ofrecen un cuadro ambivalente. Se en- 
cuentran tanto citas de un riguroso pacifismo, como también alusiones a 
una aceptación de la guerra. La referencia, que recuerda expresiones del 
Antiguo Testamento, en la primera carta a los Corintios, a Dios, que trae la 
victoria, puede, no obstante, ser reinterpretada espiritualmente en un senti- 
do cristiano?. Pero los relatos sobre la purificación del templo por Jesús 
con el látigo, y su declaración de que él no había venido para traer la paz, 
sino la espada, pueden ser entendidas en el sentido de una positiva consi- 
deración de la guerra?. Sobre todo la aceptación de la autoridad política 
apunta en la dirección de aceptación de la guerra como realidad estatal. En 
esta misma línea se podrían entender las palabras de Cristo de que se ha de 
dar al César lo que es del César, y la visión de Pablo de la autoridad como 
instancia que castiga los pecados y muestra el camino recto. Tampoco 
Pedro mostró reservas a la hora de bautizar al centurión romano Cornelius. 
Ni siquiera hubo una advertencia al jefe para que abandonase el servicio 
militar. En especial, el consejo de Juan el Bautista a los soldados, de no 
usar la fuerza ni la extorsión contra nadie y mostrarse contentos con la 
soldada, no permite reconocer ningún rechazo general de la profesión gue- 


2. 1 Cor 15, 57: «Deo autem gratias, qui dedit nobis victoriam, per Dominum nostrum 

lesum Christum». Se cita aquí, y en adclante, según la edición de la Vulgata de Colunga y 

Turrado, Biblia sacra juxta Vulgatam clementinam. Brundage, «Holy war and the medieval 

lawyers», p. 101. Sobre lo siguiente, véase también Minois, L'Église et la guerre, pp. 38 y ss. 

[N. del T.: veáse también el reciente y excelente libro de un historiador español: J. Fernández 

Ubiña, Cristianos y militares. La Iglesia antigua ante el ejército y la guerra, Granada, 2000). 
Mu 10, 34. Russell, The just war in the Middle Ages, p. 10. 
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rrera en el mensaje cristiano*. Al menos se acepta la existencia de lo bélico 
como realidad. Diversas citas del Nuevo Testamento proporcionan compa- 
raciones con el ambiente militar para ilustración de la ética cristiana.* 

Otras declaraciones, por el contrario, parecen prohibir a los creyentes 
cristianos tomar parte en acciones bélicas, pues ensalzan la virtud del paci. 
fismo”. En especial apuntan en este sentido los mandamientos del Sermón 
de la Montaña sobre la renuncia a la venganza y el mandamiento de amar 
al enemigo, así como las palabras de Cristo a Pedro, de que quien toma la 
espada morirá también por la espada*. Pero una prohibición expresa de la 
fuerza y consiguientemente del servicio militar no se encuentra, si bien 
Cristo rechazó en diversas ocasiones de forma clara la fuerza como medio 
para conseguir la salvación, es decir, la interpretación terrena de su realeza 
como Mesías, y, por tanto, también la guerra de religión”. 

Sin embargo, para la teología de la Iglesia primitiva sí resultó problemática 
la posición del Antiguo Testamento ante la guerra. En algunos lugares aparece 
allí la guerra como un mal para castigo de los pecados del pueblo de Israel, así 
como un látigo de Dios'*. Pero también hay relatos sobre Dios que encabeza el 


5. Mc 12, 17; Rom 12, 1-4, Luc 3, 14. Russell, The just war in the Middle Ages, p. 10. 
Swift, The early fathers on war and military service, p. 19. 

6. Mt 8, 5-10, Mc 15, 39, Hch 10, 1-35; Le 14, 31: Jn 18, 36; 1 Cor 9,7: 14, 8; 2 Tim 2, 
4. Gerlitz y otros, «Krieg». Aquí Hegermann, I1I, «Neues Testament». p. 25, con las corres- 
pondientes referencias a pasajes del Nuevo Testamento. 

7. 2Cor13,1 war and the medieval lawyers», p. 101. 

8. MIS, 38-44; e inimicos vestros, benefacite his qui ode- 
runt os: et orate pro persequentibus et calumniantibus vos». 26, 52: «Tune ait illi lesus: Converte 
gladium tuum in locum suum: omnes enim, qui acceperint gladium, gladio peribunt». Véase tam- 
bién Le 6, 27-36. Le 22, 38: «At illi dixerunt: Domine, ecce duo gladii hic. At ille dixit: Satis est». 
Le 22, 50 y ss.: «Et percussit unus ex illis servum principis sacerdotum, et amputavit auriculam 
cius dexteram. Respondens autem lesus, ait: Sinite usque huc». Russell, 7hc just war in the Middle 
Ages, pp. 10 y ss. Swift, The early fathers on war and military service, pp. 17 y ss. 

9. Gerlitz y otros, «Krieg». Aquí Hegermann, 111, «Ncues Testament», pp. 25 y ss. Mc 8, 
33; 15, 32. Lc 4. 1-11. Jn 6, 14-15. Russell, The just war in the Middle Ages, p. 11. El 
análisis más en profundidad del problema en toda su complejidad, con la más completa 
presentación, contraste y valoración de las diferentes posturas de los investigadores, lo pro- 
porciona Swartley, «War and peace in the New Testament», pp. 2301 y ss. y 2385 y ss. Veáse 
ahora también Brennecke, «An fidelis ad militiam converti possit», pp. 47 y ss. 

10. Brundage, «Holy war and the medieval lawyers», p. 100. Da en la nota 1 los siguientes 
ejemplos: Dt 28: 46-53; Jue 10, 6-9; 7: «Contra quos Dominus iratus, tradidit eos in manus 
Philisthiim et filiorum Ammon». Igualmente 2, 14; 3, 8; 4, 1-2; 6, 1-2; 13, 1; ls $, 24-30; Jr 
5. 14-90. Sobre la guerra en el Antiguo Testamento, véase también Bainton, Christian Attitu- 
des towards War and peace, pp. 44 y ss., y Minois, L'Église et la guerre, pp. 13 y ss. 
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ejército y es el causante de la victoria, de la que permite participar a su pueblo"!, 
Dios ordenó guerras a su pueblo elegido e intervino de forma activa a veces en 
los acontecimientos!?. Además, están las normas para la conducción de la gue- 
rra en el Deuteronomio 20, o el relato sobre la aniquilación de los habitantes de 
Aj por Josué, caracterizado por una gran crueldad hacia el enemigo". Inmiseri- 
corde se manifiesta también Dios en su ira contra los renegados. Tras la danza 
en torno al becerro de oro, Moisés, por mandato divino, hizo asesinar a miles 
por un grupo de fieles a Dios, sin compadecerse de parientes o amigos'*. La 
contradicción con el mensaje pacifista del Nuevo Testamento era evidente, y a 
los teólogos de los primeros siglos no les resultó fácil integrar al Dios del viejo 
Israel en su doctrina pacifista. Por ejemplo, Orígenes trató de resolver el pro- 
blema presentando al Antiguo Testamento como una alegoría del Nuevo Testa- 
mento. Las guerras de Dios del Antiguo Testamento serían interpretables desde 
el punto de vista cristiano como guerras espirituales contra el mal'*. 


La posición de la Iglesia primitiva 


En los primeros siglos los cristianos rechazaron mayoritariamente el 
derramamiento de sangre y consiguientemente la participación de los cris- 
tianos en acciones bélicas. El matar a un hombre en guerra era un pecado, 


11. Brundage, «Holy war and the medieval lawyers», p. 100 y ss. Referencias en, p. 125, 
notas 2 y 3 a | Cr 29, 11; 1 Mac 2, 19-22 (Contiene una promesa de fidelidad de Matatías a 
Dios pero ninguna alusión a la guerra); 2 Cr 13, 12: «Ergo in exercitu nostro dux Deus est 
Q..)o Je 7, 3; 2 Mac 10, 38. 

12. Russell, The just war in the Middle Ages, p. 9. En nota 40 proporciona las siguientes 
referencias a pasajes bíblicos: Ex 15, 3: «Dominus quasi vir pugnator, omnipotens nomen 
cius», Veáse también n.* 10, 35; Jue 7. Sobre el Dios guerrero del Antiguo Testamento véase 
Bainton, Christian attitudes towards war and peace, pp. 44 y ss., y Minois, L'Église et la 
guerre, pp. 13 y ss. 

13. Jos 8, 26: «losue vero non contraxit manum, quam in sublime porrexerat, tenens 
elypeum donec interficerentur omnes habitatores Hai». Russell, The just war in the Middle 
Ages, pp. 9 y ss. 

14. Ex 32, 26-28: «et stans in porta castrorum, ait: Si quis est Domini, iungatur mihi. 
Congregatique sunt ad cum omnes filii Levi: quibus ait: Haec dicit Dominus Deus Isracl: 
ponat vir gladium super femur sum: ite, et redite de prota usque ad portam per medium 
castrorum, et occidat unusquisque fratrem, et amicum, et proximum suum. Feceruntque filii 
iuxta sermonem Moysi, cecideruntque in dic illa quasi viginti tria milia hominum». Russell, 
The just war in the Middle Ages. pp. 9 y ss. 

15. Bainton, «Early Church and war», p. 212. Russell, The just war in the Middle Ages, 
pp. 11 y ss. Veáse también Swift, The early fathers on war and military service, pp. 57 y ss. 
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y como tal se debía hacer penitencia por él. Esta idea continuó perviviendo 
todavía hasta las cruzadas. Además de la prohibición del derramamiento de 
sangre, para un cristiano representaban un obstáculo para asumir la profe- 
sión de soldado el estrecho contacto con los cultos paganos y la forma de 
vida no cristiana que prevalecían en el ejército'*, Según el punto de vista 
habitual de la Iglesia primitiva el servicio militar y el cristianismo no eran 
conciliables'”. Principales representantes de esta teología pacifista fueron 
Tertuliano (ca. 160-ca. 220), y Orígenes (ca. 185-253/54!*). 

Desde el principio hubo, sin embargo, entre los cristianos también quie- 
nes manifestaron una actitud positiva hacia la guerra y el servicio de las 
armas'”. No obstante, en un primer momento a los primeros cristianos no 
se les planteó la cuestión de la violencia. En su mayoría procedían del 
judaísmo, eran esclavos o libertos, y, conforme al derecho romano, no 
podían optar a la profesión de soldados. El único «servicio militar» que los 
cristianos prestaban era el de la oración por el emperador y el ejército”. La 
obligación de rezar por las autoridades se justifica en una cita de la Epísto- 
la de Pablo a Timoteo”, y fue sobre todo recalcada una y otra vez por 
Orígenes y Tertuliano. Probablemente, desde el tiempo de los Apóstoles, la 
oración por el emperador constituyó un elemento fijo del culto cristiano??. . 

Sólo el problema derivado del hecho de que cada vez más soldados se 
convirtieron al cristianismo llevó a teólogos de primera fila a dar los pri- 
meros pasos hacia una precavida aceptación de la profesión de las armas. 
Reconocieron la existencia de soldados cristianos, pero les exigieron o 


16. Erdmann, Entstehung des Kreuzzugsgedankens, p. 3. Gerlitz. entre otros: «Krieg»; 
aquí Schrey: «IV. Historisch/ethisch», p. 29. La cuestión de si el matar en la guerra era o no 
un acto merecedor de hacer penitencia, nunca ha obtenido una respuesta unánime. Se podría 
hablar de la existencia de una dicotomía dentro de la Iglesia. A este resultado llegó reciente» 
mente Kouije, Tótung im Kriege, p. 10. 

17. Bainton, «Early Church and war», pp. 197, 208. 

18. Swift, The early fathers on war and military service, p. 27. 

19. Ibid .. pp. 78 y ss. 

20. Gerlitz y otros, «Krieg». Aquí Schrey: «IV. Historiscethisch», p. 29. Swift, The early 
fathers on war and military service, pp. 26 y ss. Brennecke, «An fidelis ad militiam convert 
possit», pp. 49 y ss..defiende el punto de vista de que ya en tiempo de Tertuliano «los 
soldados romanos cristianos han de considerarse como un fenómeno en adelante conocido». 

21. 1 Tim 2, 1-3: «Obsecro igitur primum omnium fieri obsecrationes, orationes, postula- 
tiones, gratiarum actiones pro omnibus hominibus: pro regibus, el omnibus qui in sublimitate 
sunt, ut quietam et tranquillam vitam agamus in omni pietate, et castitate: hos enim bonum 
est, el acceptum coram Salvatore nostro Deo». 

22. Bichl, Liturgische Gebet, p. 33. 
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bien evitar el derramamiento de sangre, o al menos abstenerse de la comi- 
sión de actos crueles”. La mera idea de que un día un cristiano pudiese ser 
emperador era considerada en este tiempo todavía plenamente extraña, y, 
por tanto, siguió sin plantearse el problema teórico de qué postura debería 
tomar en este caso la Iglesia hacia la participación en guerras?*. 


El acercamiento de la Iglesia a la guerra 


Con el emperador Constantino (306-337) comenzó el ascenso del cris- 
tianismo a religión de Estado (381). Con ello, en un proceso de fusión de 
Romanitas y Christianitas, se desarrolló de parte cristiana una creciente 
conciencia de responsabilidad por el mantenimiento del Imperio romano”. 
El problema de en qué relación debía estar el mandamiento del amor al 
enemigo, y la prohibición de matar, con la necesaria defensa del Imperio se 
planteó de forma cada vez más imperiosa. 

El primer teólogo que integró la guerra en la ética cristiana fue Eusebio 
de Cesarea (ca. 260-ca. 340), obispo y consejero de Constantino. Él atribu- 
yó al Imperio romano la divina misión de garantizar la paz. Mediante la 
introducción de una separación de tareas entre laicos y clero, consiguió 
unificar bajo el paraguas del Imperio romano los elementos bélicos y no 
violentos. Los laicos debían tomar parte en guerras justas para la sociedad 
cristiana, mientras que el clero se dedicaba por completo a Dios”, Eusebio 
aludió al Imperio de Constantino como la realización de las profecías del 
Antiguo Testamento, y, en consecuencia, como el comienzo del reino de 

Dios en la tierra. La tarea de Constantino consistió en combatir a los 
enemigos visibles de la fe, para hacer posible así la expansión del Evange- 
lio?. Juan Crisóstomo (ca. 347-407), Jerónimo (ca. 347-ca. 420) y, medio 
siglo después, Cirilo de Alejandría (444) consideraron a la Pax romana 


23. Bainton, «Early Church and war». pp. 211 y ss., Swift, The carly fathers on war and 
military service, pp. 58 y ss. Brennecke, «An fidelis ad militiam convert possit». pp. 56 y ss. 
24. Swift, The carly fathers on war and military service, p. 30. Swift proporciona un 
esquema del tratamiento teológico que se dio a la guerra en este período, con abundantes y 
detalladas citas de las fuentes. 
25. Gerlitz y otros, «Krieg». Aquí Schrey: IV. Historisclethisch, p. 29. Sobre la identifi- 


cación de los cristianos con el Imperio Romano, véase también Tellenbach, Rómischer und 
christlicher Reichsgedanke, pp. 9 y ss. 


26. Russell, The Just War in the Middle Ages, p. 12. 
27. Swift, The carly fathcrs on war and military service, pp. 82 y ss. 
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como la realización de las profecías de paz de Jesaja (Isaías) y del Nuevo 
Testamento”. Ambrosio de Milán (339-397), con el telón de fondo del 
peligro de los godos, retomó la doctrina de Cicerón sobre la guerra justa y 
la completó con ejemplos bélicos tomados de los relatos sobre la vida del 
rey David en el Antiguo Testamento”. La defensa del Imperio frente a los 
bárbaros y la protección de los ciudadanos de los ladrones eran para Am- 
brosio obras justas, por lo que él rezaba por el éxito de los ejércitos impe- 
riales. Desde el edicto de 381, por virtud del cual el cristianismo se 
convi: en religión de Estado, ganó también en influencia la idea del uso 
de la fuerza contra los herejes. La herejía fue clasificada como delito de 
Estado o traición a Roma. También en esta línea trabajó Ambrosio. Mu- 
chos de los pueblos bárbaros, que amenazaban al Imperio romano, eran 
arrianos o se les consideraba al menos como herejes. Ambrosio identificó a 
los godos con el pueblo de Gog, de la profecía de Ezequiel. Se refirió a los 
conflictos con ellos como bíblica guerra de Dios, en la que la victoria o la 
derrota eran signos de la clemencia o del castigo de Dios por los pecados 
cometidos, es decir, en cualquier caso expresión de la justicia divina”. 
Instintivamente consideraba Ambrosio a todos los pueblos bárbaros como 
enemigos de Roma. Pero como él consideraba Pax romana y fides catholi- 
ca como una unidad, la escisión de la cual debía significar el fin del 
mundo, anhelaba una suerte de guerra institucionalizada conforme al mo- 
delo de las de Josué y las de los Macabeos, quienes habían luchado al 
mismo tiempo por Dios y por sus derechos”, 

Hacia fines del siglo IV se había difundido entre los cristianos la noción 
de que la práctica de la guerra era un medio plenamente legítimo. Muchos 
de ellos compararon el gobierno del emperador Teodosio con el reino de 
Cristo y consideraron justificadas sus guerras en el sentido religioso”. Pero 
todavía estaba vinculada la consideración de una guerra justa a la idea del 


28. Russell, The Just War in the Middle Ages, p.12. Swift, The carly fathers on war and 
military service, p.96. 

29. Gerlitz y otros, «Krieg». Aquí Schrey: «IV. Historisch/ethisch», p. 36. 

30. Russell. The Just War in the Middle Ages, p.13. 

31. Russell, The Just War in the Middle Ages, p.13. Swift, The carly fathers on war and 
military service, pp. 105 y ss. 

32. Russell, The Just War in the Middle Ages, p. 14. Según sus palabras, Ambrosio 
descaba «una especie de perpetua guerra santa». 

33. Markus, «Saint Augustine's view on the just war», pp. 11 y ss. Contradice la extendida 
opinión de que fue san Agustín el primero en romper la tradición pacifista de la Iglesia primitiva. 
Markus en este pasaje habla además de «guerra santa»: «En la década del 390 la tendencia frenética 
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Imperio romano. Aún no había tenido lugar la profundización y emancipa- 
ción de la idea de una justa guerra cristiana”, 


San Agustín y la guerra justa 


En este punto intervinieron las reflexiones del obispo de Hipona, Agustín 
(354-430), sobre la guerra justa. Partiendo de una teología, que giraba en 
torno a los conceptos de «pecado», «paz» y «amon»*, continuaba rechazando 
en principio la guerra como algo que tenía su origen en el mal*, Pero también 
en el seno del mal veía él justicia”. La guerra era para él tanto una consecuen- 
cia del pecado como un medio divino para liberarse del mismo**, Y entendida 
así, la práctica de la guerra se convertía en un acto de amor al prójimo”. En 
este sentido Moisés actuó en el Monte del Sinaí contra los israelitas apóstatas 
movido por amor y no por crueldad*. Agustín establecía una separación entre 


a equiparar el imperio de Teodosio con la monarquía de Cristo llevó a muchos cristianos a consi- 
derar las batallas de Teodosio con toda la imaginería propia de guerras santas» (¡bid., p. 12). 

34. Russell, The Just War in the Middle Ages, p. 15. 

35. Oncga, «Paz y la guerra», p. 5: «Imposible sería adquirir un concepto exacto del pensa- 
miento agustiniano sobre la guerra, si no antecede un estudio de su doctrina de la paz, de la cual la 

guerra es tan sólo un apéndice, un modo de ser, un medio para conseguir su plena realización». 
Veáse ibid., pp. 5-17, con detalladas citas de fuentes. Russell, «Love and hate in medieval warfa- 
re», p. 108: «Para Agustín el amor era la razón de todas las acciones, y guiaba la toma de decisio- 

. 116: «En realidad, las ideas de Agustín sobre la guerra y la persecución religiosa eran 
realmente complejos de ideas agrupadas en torno a los temas centrales del amor y su expresión, y 
el pecado y su castigo». Swift, The early fathers on war and military service, p. 124. Ortega, 
Russell y Swiftno se contradicen entre sí, a pesar del diferente valor que asignan a los tres elemen- 
tos en tomo a los que se mueve el pensamiento agustiniano, pecado, paz y amor. Sin duda, estos 
tes elementos juegan un papel destacado en su teología. 

36. Ontega, «Paz y guerra», p. 19: «Por ello, aunque la guerra sea justa, siempre debe ser deplo- 
rada pues es en definitiva fruto del pecado y castigo del mismo». Swift, The early fathers on war 
and military service, p. 116: «Tanto las malas acciones en el lado contrario como la necesidad que 
obliga al hombre sabio a tomar las armas son el resultado del pecado». 

37. Ontega, «Paz y guerra», p. 12: «La nota predominante de la guerra es su sentido fundamen- 
talmente malo (...). El que la guerra sea un mal en sí misma no trae consigo necesariamente que 
Dios sca injusto o impío al permitirla como castigo de los pecadores (...)». 

38. Russell, «Love and hate in medieval warfare», pp. 110 y ss. Russell, The just war in the 
Middle Ages, p. 16. 

39. Russell, The just war in the Middle Ages, p. 17, y «Love and hate in medieval warfare», p. 

Cuando se llevaba a cabo sin obtener placer en ello, el castigo de los malvados para impedir 
que hiciesen más el mal se convertía en un acto de amor». 
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la actitud interior y los actos exteriores y liberaba de este modo al Antiguo 
Testamento y a la necesidad de la práctica de la guerra de sus elementos 
contradictorios con los preceptos del Nuevo Testamento*!. La mayor parte de 
las declaraciones sobre la guerra las realiza Agustín en su obra Contra Faus- 
tum Manicheum. En ella califica como herejía maniquea el punto de vista de 
que la práctica de la guerra es básicamente contradictoria con el amor cristia- 
no, pues tampoco la doctrina cristiana reprueba todas las guerras”. Por su- 
puesto, la paz continúa siendo el principal objetivo de toda acción. La paz es 
uno de los temas centrales del pensamiento agustiniano. Para Agustín, el amor 
a la paz es amor a Cristo*. De todos modos, en Contra Faustum, el principal 
interés de Agustín no se centra en la guerra. Realmente en esta obra se trata de 
la defensa del Antiguo Testamento, que había sido atacado por los aparente- 
mente pacifistas maniqueos por resultar irreconciliable con el mensaje del 
Nuevo Testamento por razón de su guerra de Dios. Agustín, por el contrario, 
consideraba que en su tiempo se estaban realizando las profecías del Antiguo 
Testamento, y las concebía por ello, y también a las guerras, como un ele- 
mento legítimo del plan divino de salvación*. De esta visión optimista de la 
época teodosiana se apartaría Agustín en sus últimos años de vida, pero, a 
pesar de ello, permanecieron inalteradas sus ideas básicas sobre la guerra 
justa*, 


40. Russell, «Love and hate in medieval warfarc». p. 111 

41. Russell, The just war in the Middle Ages, pp. 17 y ss. 
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nostra, qui facit utsaque unum»». Y De Civitate Dei, ed. de Dombart y Kolb, (Cchr.SL 
n.”. 189, 6, p. 135: «bellum geritur ut pax adquiratur». 

44. Markus, «Saint Augustine's view on the just wan», pp. 5 y ss. Russell, The just war in the 
Middle Ages, p. 17. Ve en las consideraciones de san Agustín sobre la guerra no sólo una impug- 
nación del pacifismo doctrinario maniqueo, sino también un adoctrinamiento dirigido a aquellos 
cristianos que todavía mantenían una postura ambigua hacia la guerra. Veáse también Ortega, «Paz 
y guerra», p. 18: «La doctrina agustiniana sobre la guerra es fruto, pues, de una doble serie de 
adversarios: por una parte los maniqueos con su pacifismo más teórico que práctico, y por la oa 
los paganos, que reprochan a la Iglesia los desastres militares del Imperio». 

45. Markus, «Saint Augustine's view on the just wan», p. 9. 
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El peligro de la guerra radicaba, según el punto de vista de Agustín, no en el 
servicio militar mismo, ni tampoco en la muerte de hombres en cualquier caso 
mortales, sino en las malas acciones que habitualmente acompañaban a los 
acontecimientos bélicos**. Para eliminarlas en la medida de lo posible, propuso 
algunas reglas para una guerra justa. Esencial era un motivo justo para la gue- 
rra, que debería impedir que se librasen guerras por motivos no cristianos. 
Motivos justos para una guerra eran defender la tierra, las leyes y las costum- 
bres, castigar la ilegalidad”, forzar la ejecución de una sentencia judicial, o 
recuperar una propiedad robada*, Para limitar el mal, tales guerras han de ser 
conducidas por una autoridad legítima”, y sólo se pueden librar cuando resul- 
ten inevitables%, El objetivo de toda guerra debe ser la paz. El enemigo ha de 
ser, por lo tanto, tratado de manera justa y cristiana, para que la paz futura no 
sea puesta en peligro”. Isidoro de Sevilla resumió después en sus Etimologías 
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just war in the Middle Ages. pp. 18, y «Hate and love in medieval warfare», p.112. San 
Agustín, Quacstiones in Heptatcuchum, VI (Quacstiones lesu Nave), 10, p. 319: 259-162: 
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per iniurias ablatum est». 

49. Ortega, «Paz y guerra», pp. 22 y ss. San Agustín, Contra Faustum, XXI, 74, p. 672: 
«adversus violentiam resistentium sive deo sive aliquo legitimo imperio iubente gerenda ipsa 
bella suscipiuntur a bonis. Cum in co rerum humanarum ordine inveniuntur, ubi eos vel 
¡ubere tale aliquid vel in talibus oboedire ¡uste ordo ipse constringit». 

50. Ortega, «Paz y guerra». pp. 29 y ss. San Agustín, Ep., vol. 4, n* 189, 6, p. 135: 
«pacem habere debet voluntas, bellum necessitas, ut liberet deus a necessitate et conseruet in 
pace. non enim pax quaeritur, ut bellum excitetur, sed bellum geritur, ut pax adquiratur (...) 
itaque hostem pugnantem necesitas perimat, non voluntas». 

51. Ortega, «Paz y guerra». pp. 30 y ss. San Agustín, Epistulac, ed. de Goldbacher (CSEL, 
vol. 57), vol. 4, n.* 189, 6, p. 135: «esto ergo ctiam bellando pacificus, ut eos, quos expugnas, 
ad pacis utilitatem vincendo perducas (...) sicut rebellamti et resistenti violentia redditur, ita 
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las ideas de san Agustín simplificadas en pocas frases, que finalmente se incor- 
poraron a las colecciones de los canonistas”. Éstos son los principales criterios 
para una guerra justa que por los comentaristas posteriores fueron reducidos a 
los conceptos de «auctoritas principis», «causa iusta» e «intentio recta»*, 
Expresamente prohibió Agustín una guerra ofensiva declarada por moti- 
vos religiosos, así como una guerra para la extensión de los dominios 
territoriales*. La única guerra ofensiva que para él era justa era la que 
tenía por objetivo la restauración del derecho en una comunidad sin go- 
bierno, para liberar a los justos*. Por supuesto, según su concepción, dere- 
cho significaba en todo caso verdadero derecho divino, por lo que de 
hecho toda violación de los mandamientos de Dios, y no sólo la injusticia 
padecida, podía ser ocasión para una acción punitiva de carácter violento%, 
Además, san Agustín, con la vista puesta en la guerra de Josué contra Ay 


legítima, motivo justificado, absoluta necesidad, conducción justa de la guerra, veáse detalles 
en Ortega, «Paz y guerra», pp. 22 y ss. 
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quod de furore non de legitima ratione initur. De quo in «Republica» Cicero dicit» (3, 35) : 
«lila iniusta bella sunt quae sunt sine causa suscepta. Nam extra ulciscendi aut propulsando- 
rum hostium causa bellum geri iustum nullum potest». Et hoc idem Tullius parvis interiectis 
subdidit: «Nullum bellum iustum habetur nisi denuntiatum, nisi dictum, nisi de repetitis 
rebus». Brundage, Canon law and the crusaders, p. 20. Sobre la recepción y elaboración de 
la doctrina de san Agustín sobre la guerra justa en los posteriores canonistas, véase Barnes, 
«The just war», pp. 771-784. 

53. Brundage, Canon law and the crusaders, p. 19. 

54. Ortega, «Paz y guerra», pp. 24 y ss. San Agustín, De civitate Dei. 1V, 6 102 y ss:: 
«Inferre autem bella finitimis et in cactera inde procedere, ac populos sibi non molestos sola 
regni cupiditate conterere et subdere, quid aliud quam grande latrocinium nominandum est?» 
Un punto de vista contrario en Gerlitz y otros, «Kricg», aquí Schrey, «Historiscvcthisch», pa 
36, remitiéndose a san Agustín, De civitate Dei, 1V, 15: «Incluye entre las guerras justas 
también aquéllas que sirven a la ampliación del Imperio romano, si se libran contra la 
iniquidad de los vecinos, cuando entre ellos no reinan ni el sosiego ni la justicia». 

55. Ortega, «Paz y guerra», pp. 24 y ss. San Agustín, Ep., vol. 3, n.* 138, 2, p. 141: 
«misericorditer enim, si fieri potest, ctiam bella gerentur a bonis, ut licenciosis cupiditatibus 
domitis hacc vitia perderentur, quae iusto imperio vel extirpari vel premi debucrunt». 

56. Russell, The just war in the Middle Ages, p. 19: «Visto así cualquier violación de las 
leyes divinas, o, por extensión, cualquier violación de la doctrina cristiana, podía ser conside- 
tada como una injusticia que justificaba un castigo violento ilimitado». Según Russell, el 
punto de vista de san Agustín sobre el justo castigo de la injusticia preparó el camino para 
posteriores justificaciones de guerras santas y de las cruzadas (ibid., p. 20). 
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ordenada por Dios, definía como justas aquellas guerras que se libraban 
por indicación de Dios, «Deo auctore»*. Éstas son en el concepto de san 
Agustín en primer lugar aquellas guerras que se libran contra herejes, en 
aplicación de una fuerza disciplinar de carácter estatal-eclesiástico, en el 
sentido de su interpretación de la expresión alegórica «compellere intra- 
re», Esta forma de justificación de la guerra, tras la desaparición del 
arrianismo y hasta el inicio de los movimientos heréticos de comienzos del 
siglo XIII, ya no tuvo aplicación contra cristianos. En unión con otra 
condición de san Agustín para la guerra justa, la guerra inspirada por Dios 
alcanza universal aplicabilidad, pues sólo la autoridad estatal establecida 
por Dios tiene derecho a declarar guerras. La unión de estos preceptos 
posibilitaba en principio a todo cristiano librar guerras en el marco de una 
organización estatal. San Agustín, en efecto, al tratar de la guerra «Deo 
auctore» no diferenció entre guerras ofensivas y defensivas. Y el conse- 
cuente desarrollo de esta idea hacía posible en último término que el repre- 
sentante de Dios en la Tierra pudiese declarar una guerra justa para defender 
los derechos de la Iglesia y de su jerarquía. Al simple soldado le tocaba 
en este caso obedecer a su rey, como la autoridad querida por Dios, incluso 
a un rey que cometiese pecado librando guerras injustas, a no ser que 
ordenase la comisión de actos que chocasen de forma evidente con los 
preceptos cristianos. El simple soldado, que mataba cumpliendo órdenes, 
no cometía pecado. Sin embargo, el que no cumplía la orden de matar era 
culpable de traición. A una persona privada, sin embargo, le seguía estando 


57. San Agustín. Quaest. In Hept,. VI. 10, p. 319: 262-266: «Sed etiam hoc genus belli 
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minister iudicandus est». Russell, The just war in the Middle Ages, p. 20, y «Love and hate 
in medieval warfare». pp. 113 y ss. 

58. Lc 14,23, 

59. Erdmann, Entstehung des Kreuzzugsgedankens, pp. 7 y ss. Russell, The just war in the 
Middle Ages, pp. 23 y ss. La exigencia de Bruno de Querfurt de que se obligase a los eslavos 
que se habían apartado de la fe a volver a la Iglesia, se ha de considerar como un caso 
excepcional. Vése Kahl, «Compellere intrare», pp. 177-274. 

60. Russell, The just war in the Middle Ages, pp. 20 y ss. Éste es un jalón en el proceso de 
evolución hacia las posteriores guerras santas (ibid.. pp. 20 y ss). Y «Love and hate in 
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hacerlo igualmente cuando actuasen por inspiración divina». 


RECONQUISTA Y GUERRA SANTA 45 


prohibido matar, incluso en defensa propia, porque representaba un atenta- 
do contra el amor al prójimo”. 

La más destacada aportación de san Agustín no fue el haber dado el 
paso decisivo que propiciase el giro definitivo de la Iglesia a favor de la 
guerra, como se ha dicho muchas veces. Lo decididamente nuevo es más 
bien la elaboración de una ética sobre el fenómeno bélico, que garantizaba 
la acción cristiana también en la guerra. San Agustín estableció, mediante 
una vinculación entre ideas del Antiguo Testamento y los preceptos evan- 
gélicos de paciencia y pacifismo y con ideas del derecho de guerra roma- 
no, las bases para el concepto cristiano de la «guerra justa», y de este 
modo también los fundamentos para toda la posterior ética de la guerra 
cristiana”, 


61. Russell, The just war in the Middle Ages, pp. 18 y 22. Swifi, The early fathers on war 
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i placet consilium, nisi forte sit miles aut publica functione teneatur, ut non pro se hoc 
faciat sed pro aliis vel pro civitate, ubi etiam ipse est, accepta legitima potestate, si cius 
congruit personae». 

62. Bames, «The just war», p. 771. Markus, «Saint Augustine's view on the just wan», p. 11: 
«El elemento central de este punto de vista era y continuaba siendo que la guerra, y especialmente 
el matar en la guerra, deberían estar sujetos a las normas de validez general establecidas para la 
conducta humana. Esto es lo que permite aislar tan fácilmente la «tcoría de la guerra justa» de la 
red de conceptos, asunciones y actitudes que participan en la conformación de la mentalidad de una 
persona, particularmente una mentalidad tan compleja, sutil y diferenciada como la de san Agus- 
tín», Veáse también Russell, The just war in the Middle Ages, p. 16. Según Russell y Swift, sin 
embargo, nose puede hablar en san Agustín de una «teoría de la guerra justa». Russell, The just war 
in the Middle Ages, p. 25: «En realidad las doctrinas de Agustín sobre la guerra justa y el castigo 
de la herejía no eran tanto posiciones coherentes como complejos de ideas agrupadas en torno al 
tema central del pecado y su castigo, puesto que la terminología de ulcisci iniurias podía servir a 
multitud de propósitos». Veáse también Russell, «Love and hate in medieval warfare», p. 116. 
Swift, The carly lathers on war an military service, p. 111: «En ninguna parte de sus obras encon- 
tramos algo que se pueda calificar como «teoría de la guerra justa», y nos movemos en terreno más 
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La recepción de las ideas agustinianas 


En un primer momento las consideraciones agustinianas sobre la guerra jus- 
ta permanecieron en gran medida sin recepción, hasta que Anselmo de Lucca 
tomó toda la doctrina de san Agustín y la reelaboró consecuentemente”. A 
pesar de ello, según el punto de vista más comúnmente admitido, el pensamien- 
to de san Agustín fue un componente esencial de la doctrina eclesiástica sobre 
la guerra santa, en el que la mayoría de los teóricos se apoyan*. Más adelante 
esta idea ha sido, sin embargo, contradicha. Según Gilchrist, la falta de referen- 
cias a san Agustín en los escritos de los papas invita a concluir que presentar su 
doctrina sobre la guerra justa como presunta base de la posterior evolución ha 
sido un gran error de la investigación: «an enormous red herring drawn across 
the historians path». Más bien destaca él la tradición de las ideas de la vetero- 
testamentaria guerra de Yahvé, que presenta como el componente más impor- 
tante de la posterior idea de cruzada papal%. A esto hay que replicar, no obstante, 
que el propio san Agustín estableció la relación con el Antiguo Testamento. Su 
justificación de la guerra «Deo auctore», que ya había encontrado definida en el 
Antiguo Testamento, fue la que hizo posible posteriores miradas retrospectivas 
al mundo de las ideas de la Antigua Alianza. Algo diferente puede haber ocurri- 
do con el sentimiento ético de los guerreros. Blies ha estudiado la significación 
de la teoría de la guerra justa en la conciencia de los combatientes. Analizó 
discursos de batalla medievales y descubrió como principales motivos para la 
lucha en el grupo de los guerreros el odio, la venganza y el ansia de botín. Para 
la gran masa de los combatientes, por tanto, la doctrina de la guerra justa con- 
tinuó siendo en gran medida algo irrelevante”. 


63. Erdmann, Entstehung des Kreuzzugsgedankens, pp. 225 y ss.. nota 58: «Sólo se pueden 
mencionar los 24 capítulos recopilados en cl siglo 1X sobre el Estado.. Son utilizados en el 
espejo de príncipes de Hinemaro, pero, al margen de esto, no tuvieron ninguna otra repercu- 
sión». Russell, The just war in the Middle Ages, pp. 37 y ss. 

64. Russell, The just war in the Middle Ages, p. 38. Brundage, «Holy war and the medie- 
val lawyers», p. 102. Gilchrist, «The Papacy and war against the saracens», p. 176: «Esta 
tesis es básicamente la de Erdmann. Se ha convertido en la corriente interpretación moderna, 
y concuerda perfectamente con el punto de vista generalmente admitido del carácter revolu- 
cionario del movimiento reformador gregoriano del siglo XI». 

65. Gilchrist, «The Papacy and war against the saracens», pp. 178 y ss. Y Flori, «L'Église 
et la guerre saínte», pp. 457 y ss. 

66. Ibid.. p. 196. Cowdrey apoya la argumentación de Gilchrist. Cowdrey, «Canon law and 
the first crusade», pp. 41 y 48. 

67. Blicse, «Just war as concept and motive», p. 13: «Dejando a un lado lo que los teóricos 
pudiesen haber descado, los guerreros de la plena Edad Media estaban motivados por el odio, 
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La Iglesia en la disyuntiva entre la justificación de la guerra y la 
exigencia de expiar mediante la penitencia el acto de matar 


Tras el colapso de la autoridad estatal romana en el sector occidental del 
Imperio, importó en un primer momento más la limitación de la violencia 
no estatal que la exacta definición de la guerra justa. A este respecto, las 
escritos del clero delatan una disyuntiva entre el estímulo para librar gue- 
rras con motivación religiosa, de un lado, y la desconfianza hacia la justi- 
ficación moral de los actos violentos, de otro%, 

Un prominente partidario fue Gregorio Magno (590-604). Fue el primer 
papa que pudo llevar a la práctica las ideas ambrosianas y agustinianas 
sobre la lucha contra los bárbaros y los herejes. Su vida y obra dificultaron 
intentos posteriores de diferenciar entre guerra y persecución, así como 
entre las esferas de la autoridad eclesiástica y secular“. Él consideraba la 
guerra como una posibilidad de crear las condiciones para una posterior 
actividad misionera mediante el sometimiento de los paganos””. No obstan- 
te también este acercamiento a una forma de guerra por motivos religiosos 
quedó sin consecuencias, pues la forma cristiana de la misión se basa en la 
capacidad de convicción de la fe, y menos en la cumplimentación de ritos 
y formalidades. En este sentido resulta acertada la valoración de Carl Erd- 
«mann, cuando escribe: «Guerra y predicación de la misión presuponen una 
orientación de la voluntad hacia el contrario tan diferente, que un ejército 
nunca hará suya la idea de servir a la misión»”!. 


el deseo de venganza y el ansia de botín. Además no hay ninguna indicación de que los 
caballeros o los cronistas pensasen que el odio a sus enemigos o el deseo de riquezas o de 
venganza convertiría a sus guerras, de otro modo justas, en moralmente culpables (...) Esto 
demuestra que los cronistas creían que la clase guerrera en la plena Edad Media tenía su 
propia, y muy diferente, idea de lo que justificaba una guerra». Veáse también Bliese, «Rhe- 
toric an morale», passim. 

68. Russell, The just war in the Middle Ages, p. 27. 

69. Ibid., pp. 27 y ss. 

70. $. Gregorii Magni registrum cpistolarum, ed. de Norberg (Cchr.SL CXL), n.* 1, 73: 8- 
13: «Ubi enim meritorum vestrorum loquax non discurrit opinio, quae et bella vos frequenter 
appctere non desiderio fundendi sanguinis, sed dilatandae causa rei publicae, in qua Deum 
coli conspicimus, loqueretur, quatenus Christi nomen per subditas gentes fidei pracdicatione 
circumquaque discurreret»: n.* IV, 26: 19-23: «lam vero si rusticus tantac fuerit perfidiac et 
obstinaionis inventus, ut ad Deum venire minime consentiat, tanto pensionis onere gravandus 
est, ut ipsa exactionis suae poena compellatur ad rectitudinem festinare». Erdmann, Entste- 
hung des Kreuzzugsgedankens, p. 8. 

71. Erdmann, Entstehung des Kreuzzugsgedankens, p. 9. 
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Carlomagno tomó las ideas de Gregorio como defensor de la Iglesia y 
del Imperio. La súplica papal por la victoria de las armas francas contra los 
infieles, y el papel de Carlos como defensor de la Iglesia le aseguraron la 
victoria sobre todos los pueblos bárbaros. Del lado eclesiástico, sus guerras 
estuvieron unidas con la expansión del cristianismo y los intereses del 
clero. La petición de ayuda papal legitimó las guerras de Carlos contra los 
lombardos, al tiempo que la negativa de los sajones a adoptar la fe cristiana 
justificó su sometimiento y forzado bautismo. La autoridad del gobernante 
y el interés eclesiástico justificaron sus guerras, sin que fuesen considera- 
das como guerras justas o santas”. 

Una clara separación de tareas entre Iglesia e Imperio no se dio bajo 
Carlomagno ni sus sucesores. De ahí que entonces también los obispos y 
abades, en contra de la prohibición establecida en la Iglesia primitiva, 
estuviesen obligados a tomar parte en las campañas de guerra con las 
armas, y no sólo en misión de cura de almas”. Lo novedoso en esto era el 
carácter de obligación, pero no la propia actividad guerrera en sí. Entre los 
siglos V y VII, como consecuencia del colapso de la administración roma- 
na, correspondió pronto a los obispos de la Galia asumir responsabilidades 
políticas, y con ellas la obligación de atender necesidades militares. Esto 
les resultó tanto más fácil, cuanto cada vez más las sedes episcopales 
fueron ocupadas por miembros de la nobleza franca, que estaban penetra- 
dos de la mentalidad guerrera propia de su estamento y origen?*. Papas, 
teólogos y concilios denunciaron una y otra vez el servicio de armas de la 


72. Russell, The just war in the Middle Ages. pp. 28 y ss; p. 29: «A las guerras no se las 
veía como públicas, romanas, justas o santas, sino más bien como algo justificado por la 
autoridad y objetivos eclesiásticos de Carlomagno. Esta falta de delimitación precisa de las 
diferentes clases de guerras era característica de la concepción unitaria de la sociedad caro- 
lingia, puesto que los francos, como el nuevo pueblo de Dios, no admitían ninguna separación 
de funciones entre Iglesia, clero, laicos, reino e Imperio». El juicio de Russell de las guerras 
de la época carolingia es discordante. Ya en el siguiente párrafo las caracteriza como «san- 
tas» (ibid.. «Más tarde los escritores carolingios orientaron sus esfuerzos a una defensa de sí 
mismos y de sus iglesias que resucitó el deus ex machina carolingio, la guerra santa de 
expansión y conversión») o como «guerras santas carolingias» (p. 30, cfr., p. 32), sin justifi- 
car cómo llega a esta caracterización. 

73. Russell, The just war in the Middle Ages, p. 29. Prinz, «Klerus und Krieg», pp. 11 y 
ss.. 73 y ss. Veáse también los más recientes artículos de Prinz, «King, clergy and war», p. 
307 y 315 y ss.. y más detallado, «Fortissimus Abba», pp. 72 y 88 y ss. Sobre la actividad de 
cura espiritual del clero en la guerra véase Koeniger, Militárscelsorge der Karolingerzeit, pp. 
9-40. 

74. Prinz, «Klerus und Krieg». pp. 7 y s5., 39 y ss. y 79. 
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Iglesia imperial franca, pero en gran medida sin éxito”. Realmente el desa- 
rrollo y posterior incorporación de las instituciones eclesiásticas en la or- 
ganización del Imperio con los carolingios representó un paso decisivo 
hacia la positiva aceptación de la guerra en la ética cristiana”. 

Tras la muerte de Carlos la Iglesia buscó de nuevo con más fuerza 
refugio en el concepto agustiniano de «bellum Deo auctore» para la justifi- 
cación de las más variadas luchas contra los enemigos de la unidad del 
Imperio y de la Iglesia”. En especial Hincmaro de Reims en los capítulos 
de su Espejo de príncipes para Carlos el Calvo, en los que habla de la 
guerra, se remitió a san Agustín, cuyos escritos cita con profusión. Allí 
subraya la justificación de las muertes perpetradas en la guerra, que no 
constituyen pecado, refiriéndose muy en especial a la guerra querida por 
Dios”*, El peligro que procedía de los normandos paganos, potenciaba este 
punto de vista. Fueron presentados con frecuencia en el sentido del Anti- 
guo Testamento como látigo de Dios para disciplinar a los pecadores cris- 
tianos. Según el punto de vista de algunos contemporáneos no pecaba 
quien mataba a su enemigo en la batalla”. Al mismo tiempo, sin embargo, 
se escribieron libros penitenciales, que consideraban el matar como peca- 
do, aunque fuese en guerras justas, y le imponían una penitencia'. Frede- 
rick Russel trata de resolver esta contradicción aclarando que la ética de la 
época carolingia, a diferencia de la de san Agustín, tomaba en considera- 
ción más la cualidad moral de los actos que las intenciones, por lo que 
resultaba posible defender las posiciones contrapuestas de la defensa de la 
guerra y al mismo tiempo el recelo hacia el acto de matar. Básicamente se 
trataría de la incapacidad de diferenciar guerras justas de guerras santas. 


75. Ibid., pp. 11 y ss., 14, 19 y ss. y 79 y ss. 

76. Cfr. Erdmann, Entstehung des Kreuzzugsgedankens, p. 21. Prinz, «Klerus und Krieg», 
pp. 64 y ss. 

71. Russell, The just war in the Middle Ages, p. 29. 

78. Hincmaro de Reims, De regis persona et regio ministerio (PL 125), cap. VII-XV, col. 
840-844. Entre las citas de Hinemaro se encuentra también un pasaje de la carta pseudo- 
agustiniana «Gravi de pugna» (PL 33, col. 1098). Allí se dice que la victoria es concedida por 
Dios casi automáticamente a la parte justa que libra la guerra «(...) Deus apertis caelis 
prospectat, et partem quam inspicit iustam, ibi dat palmam»). La contradicción con un pasaje 
de san Agustín citado poco antes, en el cual la victoria es interpretada como resultado de un 
decreto insondable de Dios (cap. XII, col. 842 y ss) no es percibida aparentemente por 
Hincmaro. Veáse también Anton, «Fúrstenspiegel und Herrscherethos», pp. 298 y ss., sobre la 
ética de la guerra en Hincmaro. 

79. Coupland, «Rod of God's Wrath», pp. 537 y ss. y 547. 

80. Russell, The just war in he Middle Ages, pp. 31 y ss. 


50 ALEXANDER PIERRE BRONISCH 


Ésta pervivió durante mucho tiempo tras la época carolingia y llevó a que 
durante toda la Edad Media coexistiesen al mismo tiempo entusiasmo y 
distancia crítica hacia la idea de la guerra*'. 


La posición del Papado ante la guerra 


También los escritos de los papas contemporáneos delatan una ambivalente 
actitud hacia lo bélico. Ya Esteban 11 (752-757) les había asegurado a los fran- 
cos, por su obediencia a la Iglesia, el perdón de sus pecados por el príncipe de 
los apóstoles, Pedro, y la vida eterna. Una vinculación con lo bélico no se puede 
reconocer todavía en todo esto*. Pero ya León IV (847-855) tomó parte en la 
lucha contra los depredadores sarracenos en Italia, e invitó a los francos, en una 
carta de diciembre de 853, a luchar contra los enemigos del país y de la fe. 
Quien cae en un tal combate, alcanzará la vida eterna". No se trataba todavía de 
la proclamación de una doctrina, ni tampoco de una conmutación de las penas 
impuestas en penitencia por los pecados, sino más bien de la expresión de una 


81. Hasta ahora se evitó el uso del problemático término «guerra santa» que exige aclara- 
ción. Pero el juicio de Russell aquí no lo permite. Russcll, The just war in fue Middle Ages, 
Pp. 30 y ss, 32: «En verdad, la naturaleza mecánica de la mayoría de los penitenciales no 
tanto denegaba la posibilidad de la guerra justa como cjemplificaba la «outwardness» de las 
actitudes éticas carolingias que, en claro contraste con San Agustín, ponían más énfasis en las 
acciones que en las mes. Por esta razón las actitudes carolingias hacia la guerra 
podían albergar, sin reconciliación, un apoyo entusiasta para la guerra santa y un profundo 
recelo hacia el matar incluso en una guerra justa. Incapaces de distinguir entre guerras santas 
y guerras justas, tanto el entusiasmo como el recelo sobrevivieron a la era carolingia para 
enriquecer los debates medievales». 

82. Codex Carolinus, ed. de Gundlach (MGH Ep. III), Berlín, 1892, n.* 5, p. 488: 6-12: 
«Quoniam fiduciam habemus. quod Deum timetis et protectorem vestrum, bcatum Petrum 
principem apostolorum, diligitis et cum tota mentis devotione pro cius perficienda utilitate in 
nostra obsecratione cooperatores et adiutatores eritis, —pro certo tenentes, quod per certa- 
men, quod in cius sanctam ecclesiam, vestram spiritualem matrem, feceritis, ab ipso principe 
apostolorum vestra dimittantur peccata et pro cepti cursu laboris centuplum accipiatis de 
manu Dei et vitam possidcatis acternam (...)». Yo en este texto no puedo reconocer ninguna 
alusión a la guerra santa, como la ve Flori, «L'Église et la guerre sainte», p. 458. 

83. Russell. The just war in the Middle Ages, p. 32. Epistolae karoli aevi, vol. 3 (MGH, 
ep. V). n* 28 (853) p. 601: «(O)mnium vestrum nosse volumus karitatem, quoniam quisquis 
(quod non optantes dicimus) in hoc belli certamine fideliter mortuus fucrit, regna ¡lli celestia 
minime negabuntur. Novit enim omnipotens, si quislibet vestrum morietur, quod pro veritate 
fidei et salvatione anime ad defensione patrie christianorum mortuus est, ideo ab eo pretitu- 
latum premium consequetur». 
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piadosa esperanza. Pero, de este modo, el papa vinculó por primera vez la idea 
de la lucha contra los infieles en defensa de la Iglesia con la salvación perso- 
nal*, Nicolás 1 (858-867), por el contrario, prohibió no sólo la conversión for- 
zosa de los paganos, sino que restringió incluso bastante el derecho a librar 
guerras defensivas*. Y repetidamente se manifestó contra la participación de 
los clérigos en guerras, aunque siempre en vano*. Diferente fue el caso de Juan 
VII (872-882), quien en 878 hizo un llamamiento a la defensa contra los sarra- 
cenos, y en su escrito prometió la vida eterna a aquéllos que cayesen en el 
combate, y concedió la absolución a los participantes”. 

Al período que va de finales del siglo IX hasta mediados del siglo X se 
le ha calificado como la «época oscura» en la historia del Papado**, Estuvo 
marcada por las sangrientas rivalidades de las fami romanas por ocupar 
la Sede de Pedro. En muchas ocasiones tenemos noticia en esta época de 
papas guerreros, que organizaron ejércitos contra los sarracenos, y marcha- 
ron ellos mismos acorazados a la batalla*?, Todavía a mediados del siglo 


84. Brundage, Canon law and the crusaders, p. 22. Cfr. Morris, «Martyrs on the field of 
battle», p. 95: «Con toda probabilidad los papas no se consideraban a sí mismos autorizados 
a conceder el rango de mártir, que sólo Dios podía dar». 

85. Russell, The just war in the Middle Ages, pp. 33 y ss. Una sucinta síntesis sobre la 
posición de los papas hacia la guerra, desde Adriano 1 hasta Gregorio VII en Gilchrist, «The 
Papacy and war against the saracens», pp. 181 y ss. Epistolae karolini acvi, vol. 4 (MGH 
ep.VI), n.* 99 (13-XI-866) cap. XLI. p. 583: «Porro illis violentia, ut credant, nullatenus 
inferenda est. Nam omne ex voto non est, bonum esse non potest» Cap. Cll, p. 599: «Non 
esse inferendam pagano violentiam, ut Christianus fiat, supra docuimus» 

86. Prinz, «Klerus und Krieg», pp. 21 y ss. 

87. Brundage, Canon Law and the Crusaders, pp. 22 y ss. Brundage se muestra explícita- 
mente contrario a entender estas absoluciones como indulgencias. En contra escribe Russell, 
The just war in the Middle Ages, p. 33: «Más tarde Juan llegó a prometer indulgencias a 
aquellos que muriesen defendiendo la Iglesia y la salvación a los que cayesen en guerra 
contra los infieles y los paganos». Epistolae karolini aevi, vol. 5 (MGH, ep. VII), n.? 150 
(878). pp. 126 y ss.: «(...) hi, qui pro defensione sancte Dei ecclesie et pro statu Christiane 
religionis ac rei publice in bello nuper ceciderunt aut de reliquo pro cadem re casuri sunt, 
indulgentiam possint consequi delictorum, audenter Christi Dei nostri pietate respondemus, 
. qui cum pietate catholice religionis in belli certamine cadunt, requies eos eteme 
vite suscipiet contra paganos atque infideles strenue dimicantes (...)». 

88. Zimmermann, Papstum im Mitelalter, pp. 90 y ss. 

89. Veáse en Zimmermann, Papstregesten (911-1024), Juan X (914-928), n.* 35 y 37, pp. 
15 y ss. En una batalla contra los sarracenos en el verano del 915 se habrían aparecido los 
apóstoles Pedro y Pablo a los combatientes; Juan XII (955-964), véase n.* 281, p. 108 y n2 
318, p. 125; Silvestre 11 (999-1003), n.* 954, p. 378; Benedicto VIII (1012-1024), n.* 1077, p. 
426, n* 1147 y 1149, pp. 450 y ss.. n.* 1161 y 1166, pp. 456 y ss., n.” 1196, pp. 470 y ss. 
Sobre esto, veáse también Gilchrist, «The Papacy and war against the saracens», pp.183 y ss. 
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XI, en 1053, marchó León IX (1049-1054) en persona con una pequeña 
tropa de caballeros alemanes al campo de batalla, y fue hecho prisionero 
en el desastre de la batalla de Cividale”. El comportamiento de los papas 
apenas se diferenció del del alto clero. Por razones de necesidad política se 
veían sus miembros obligados a organizar campañas bélicas. Su activa 
participación en acciones de combate correspondía al espíritu de su esta- 
mento, la alta nobleza, con el que continuaban manteniéndose unidos”, 
Pero, haciendo excepción de la encíclica de cruzada del papa Sergio 1V 
(1009-1012), probablemente falsificada”, fueron los papas reformadores 
los primeros en adoptar la idea de que la muerte en una guerra contra los 
infieles resultaba especialmente remuneradora”. La discusión en el plano 
de las ideas, y la posterior evolución del problema sobre la postura que 
debían adoptar cristianismo e Iglesia ante la guerra, estuvo básicamente 
unida a la figura del principal consejero de los papas a partir de León IX, 
el archidiácono Hildebrando, que fue después papa Gregorio VII (1073- 
1085). 


90. Brundage, Canon Law and the Crusaders, p. 23. 

91. Sobre esto. Prinz, «Klerus und Krieg», pp. 27 y ss., 143 y ss. y 197 y ss. 

92. Se la consideró como una falsificación desde Gieysztor, «Genesis of the crusades». 
Veáse también Zimmermann, Papstregesten, n.* 1049, pp. 413 y ss. Pero sólo recientemente 
(1991) ha abordado el tema Schaller. «Zur Kreuzzugsenzyklika Papst Sergius” IV». No con- 
sidera sólidos los argumentos que hablan en contra de la autenticidad de la encíclica, y cree, 
por tanto, que es auténtica. En. pp. 150 y ss. proporciona una edición del escrito. 

93. Brundage, Canon Law and the Crusades, p. 23. 

94. Brundage. Canon Law and the Crusades, pp. 25 y ss. Zimmermann, Papsttum im 
Mittelalter, pp. 109 y ss. Erdmann, Entstehung des Kreuzzugsgedankens, pp. 136 y ss. El 
problema del martirio de los guerreros cristianos es demasiado complejo para ser tratado aquí 
de forma detallada. En efecto, no surgió sólo como consecuencia del apremio planteado a los 
papas en la lucha conta los sarracenos, y después contra los normandos, y de su afán por 
reclutar guerreros, sino que también se alimentó de la vieja idea de los antiguos germanos de 
la fidelidad de los miembros del séquito, según la cual la muerte en el campo de batalla junto 
con cl rey era considerada como especialmente honorable. Existen tempranos testimonios de 
reinterpretación de este mantirio guerrero pagano en un sentido cristiano. Sigue siendo objeto 
de discusión la fijación del momento en que se desarrolló plenamente esta idea del martirio 
guerrero cristiano, si fue antes o durante la primera cruzada. Sobre estas cuestiones Veáse 
Noth, Heiliger Kricg, pp. 95 y ss. Riley-Smith, «Death on the First Crusade», pp. 19 y ss. 
Cowdrey, «Martyrdom and the First Crusade», pp. 46 y ss. Flori, «Mort et martyre des 
guerriers vers 1100», pp. 121 y ss. Morris, «Martyrs on the Field of Battle», pp. 93 y ss. 
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El movimiento de la paz de Dios, Cluny y el Papado reformador 


Al mismo tiempo dio inicio la Iglesia en algunas regiones de Francia al in- 
tento de limitar el uso de la violencia, que se encontraba muy extendido. Entre 
los instrumentos más efectivos utilizados en esta empresa estuvo el movimien- 
to de la paz de Dios, que se originó a fines del siglo X en reacción a los cambios 
constitucionales y sociales en marcha*. Como consecuencia, la Iglesia misma 
tuvo que asumir la tarea de organizar y dirigir expediciones de castigo contra 
los que violaban la paz. Y con ello se dio un paso decisivo para la aceptación de 
la violencia ¡tar por parte de la Iglesia”, Las guerras de las milicias de la paz 
fueron incluso en ocasiones denominadas guerras santas”. Por supuesto, se 
trató de un proceso que se puso en marcha por instancias regionales, sin inter- 
vención del Papado. Del lado de éste apenas están documentadas algunas con- 
firmaciones. Gregorio VII actuó incluso contra el espíritu de la Tregua Dei, que 
prohibía combatir en determinados días de la semana y períodos del año, cuan- 
do propuso a los normandos marchar contra Clemente (III) (1080-1100), tam- 
bién durante el período de ayuno de la Cuaresma. No obstante, utilizó a su vez 
la Tregua Dei de vez en cuando, para fortalecer la autoridad del Papado”. Ur- 


95. Obras estándar sobre la cuestión del movimiento de la paz de Dios son las de Hoff- 
mann, Gottesfrieden und Tregua Dei, y Tópíer, Volk und Kirche zur Zeit der beginnenden 
Gottesfriedensbewegung in Frankreich, quien estudia el fenómeno desde el punto de vista 
marxista. Sobre las causas y objetivos de la paz de Dios véase también el artículo de Goetz, 
«On the Purposes and Character of the Peace of God». Russell, The Just War in the Middle 
Ages, p. 34, menciona sólo de forma marginal el movimiento de la paz de Dios. Sobre los 
demás aspectos del movimiento de la paz de Dios, y su análisis por la historiografía véase 
Paxton, «History, Historians and the Peace of God». [N. del T.: véase en español la reciente 
traducción del libro de Dominique Barthélemy, El año Mil y la paz de Dios (La Iglesia y la 
sociedad feudal), Granada-Valencia, Editorial Universidad de Granada-Servei de Publica- 
cions de la Universitat de Valencia, 2006]. 

96. Erdmann, Entstehung des Kreuzzugsgedankens, pp. 53 y ss. Mayer, Geschichte del 
Kreuzziige, pp. 21 y ss. [N. del T.: trad. esp.: Historia de las cruzadas, pp. 30 y ss.). Y 
«Ursachen und Wirkungen der KrcuzzWige», pp. 99 y ss. Para un análisis detallado de las 
milicias de la paz eclesiásticas véase Hoffmann, Gottesfrieden und Tregua Dei, pp. 104 y ss. 
Cfr. Flori, «L'Église et la guerre sainte», pp. 455 y ss. 

97. Hoffmann, Gottesfrieden und Tregua Dei, pp. 107 y 250. Según Erdmamn, Entstehung 
des Kreuzzugsgedankens, p. 57, Andrés de Fleury, de quien poseemos una descripción de una 
empresa de ese tipo, posee ya plenamente la idea de una guerra santa. Hoffmann, no obstante, 
destaca también el malestar que manifiesta Andrés de Fleury ante la cupiditas del arzobispo 
Aimón de Bourges, el jefe al frente de la empresa (ibid., pp. 108 y ss). 

98. Hoffmann, Gottesfrieden und Tregua Dei, pp. 217 y ss. Cowdrey, «The peace and the 
truce of God», pp. 62 y ss. 
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bano II se comprometió directamente con el movimiento”. Finalmente tomó 
elementos de la Tregua Dei y los utilizó en el marco de su plan para la libera- 
ción de los Santos Lugares'%, 

En esta época, y en relación con el movimiento de la paz de Dios, tuvieron 
lugar también los intentos por parte de ciertos círculos eclesiásticos, y en espe- 
cial de Cluny, de enriquecer la concepción que de sí tenía el grupo de los gue- 
rreros con una nueva ética cristiana eclesiástica. Esta ideología de la mi 
que consistía básicamente en la transferencia de tareas por el gobernante al 
conjunto de los que portaban armas, fue especialmente potenciada bajo el papa 
Gregorio VII durante la segunda mitad del siglo X1'%. Ya en 1016 había pro- 
metido el papa Benedicto VIII (1012-1024) la absolución a algunos condes, a 
los que se había asignado la misión de la protección de Cluny. También des- 
pués obtuvo en ocasiones el perdón de sus pecados quien tomó parte activa en 
la conservación de la paz'”. Los esfuerzos de la Iglesia por formar una caballe- 
ría cristiana que estuviese a su servicio representan igualmente otro aspecto 
destacable de su giro a favor de la guerra!%, 

Gregorio VII declaró en Roma en el Sínodo de 1078 que el uso de las 
armas sólo estaba permitido a los caballeros por indicación de los obispos. 
De este modo negó implícitamente a los caballeros el derecho de luchar 
por motivos puramente seculares. Sólo al servicio de la Iglesia estaba jus- 
tificada su profesión de las armas, cuando por mandado del papa y en 
calidad de «militia Sancti Petri» libraban una «bellum Christi» contra here- 
jes y otros enemigos de Dios y de la Iglesia romana'”, En estos casos, sin 


99. Cowdrey. «The peace and the truce of God», pp. 61 y ss. 

100. Hoffmann, Gottesfrieden und Tregua Dei, pp. 217 y ss. Cowdrey, «The peace and the 
tuce of God», pp. 56 y ss. 

101. Alihoff, «Nunc fiant Christi milites», en especial, pp. 329 y ss. Cowdrey, «Cluny and 
the First Crusade», pp. 295 y ss.. estima que la importancia de la actividad de Cluny para el 
movimiento de la paz de Dios fue más bien pequeño. Según Hoffmann, Gottes/riedensbewe- 
gung und Tregua Dei. pp. 45 y ss.. 130 y ss., hacia 1040 el abad Odilón de Cluny se contaba 
entre los principales defensores de la Tregua Dei. Sin embargo, apenas se pueden constatar 
acciones militares contra los que quebrantaban la paz en Borgoña en la segunda mitad del 
siglo XI. Sobre la autónoma concepción cristiana que de sí tenían los guerreros, y sobre el 
intento de convertirlos en un instrumento de la Iglesia, véase Keen, Rittertum, pp. 71 y ss. [N. 
del T.: trad. esp.: La caballería, Barcelona. 1986, pp. 67 y ss]. 

102. Hoffmann, Gottesfrieden und Tregua Dei, pp. 46, 187 y 211 y ss. Cfr. Zimmermann, 
Papstregisten, n.* 1167, pp. 458 y ss. 

103. Hoffmann, Gottesfrieden und Tregua Dei, pp. 249 y ss. 

104. Russell, The Just War in the Middle Ages, pp. 34 y ss. Erdmann, Entstehung des 
Kreuzzugsgedankens, pp. 155 y 188 y ss. 
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embargo, las guerras eran consideradas como especialmente meritorias desde 
el punto de vista religioso. Ya León IX había comenzado a hacer derivar 
de la religión sus guerras contra herejes e infieles, y a propagar la idea de 
la muerte en la batalla como martirio cristiano'%, Alejandro II (1061-1073) 
dotó con una indulgencia una campaña de caballeros franceses al norte de 
España, probablemente la empresa de la conquista de Barbastro (1064!%), 
Y en este contexto, el punto culminante lo representó el plan, nunca reali- 
zado, de Gregorio VII de organizar una campaña para la liberación de 
Tierra Santa'”. Pero no fue hasta Urbano II, sucesor de Gregorio VII tras 
el intermedio de Victor III (1086-1087), cuando se logró, con una apela- 
ción en Clermont en 1095 para la liberación de Tierra Santa, y mediante la 
conexión de la idea de la guerra contra los paganos con la idea de la 
peregrinación, iniciar un movimiento que, bajo la posterior denominación 
de «cruzadas», hizo su aparición como una nueva forma de guerra!%, 


Resumen 


Hasta las vísperas de las cruzadas se pueden diferenciar, por lo tanto, 
cuatro etapas en el proceso de inclinación de la Iglesia occidental a favor 
de la guerra. 

La identificación de Iglesia e Imperio que resultó de la incorporación de 
la Iglesia al Estado romano llevó a la aceptación de la guerra bajo determi- 
nados supuestos. Ambrosio y Agustín son los más destacados teólogos en 
este proceso. Especial significación corresponde a la teoría de san Agustín 


105. Erdmann, Entstehung des Kreuzzugsgedankens, pp. 108 y ss. 

106. Brundage, Canon Law and the Crusader, pp. 24 y ss. La indulgencia que Alejandro 11 
concedió para una campaña en España, sólo se puede poner en relación con la conquista de 
Barbastro de forma hipotética. La política hispana de los sucesores de Alejandro 11 confirma, 
sin embargo. el interés de los papas reformistas en la Reconquista. Sobre esto Veáse Bronis- 
ch, Elemente der Kreuzzugsbewegung in der Reconquista, pp. 35 y ss. Sobre la conquista de 
Barbastro véase Ferreiro, «The Siege of Barbastro». 

107. Erdmann, Entstehung des Kreuzzugsgedankens, pp. 149 y ss. Russell, The Just War in 
the Middle Ages. p. 35. Brundage, Canon Law and the Crusader. pp. 26 y 55. Cowdrey, «Pope 
Gregory VIl's Crusading Plans of 1074», pp. 27 y ss. 

108. Sobre los diferentes elementos que se fundieron en la cruzada, y la convirtieron en un 
nuevo y especial tipo de guerra santa, véase Mayer, Geschichte der Kreuzziige, pp. 13 y ss. 
[N. del T:: trad. esp.: Historia de las cruzadas, pp. 19 y ss.] Y «Ursachen und Wirkungen der 
Kreuzzlige», pp. 89 y ss. 
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sobre la guerra justa. Su justificación de la guerra en determinados supues- 
tos, y la incorporación del tipo de guerras propio del Antiguo Testamento 
en una ética cristiana de la guerra son en esencia la base para la posterior 
evolución. 

El papa Gregorio 1 fue el primer representante de la Iglesia oficial que 
asignó a la guerra una función relacionada con la expansión de la religión, 
que fue llevada a la práctica bajo Carlomagno. Como protector y rector de 
la Iglesia, éste asumió las tareas de la lucha y la misión contra los paganos, 
pero, al mismo tiempo, incorporó a la Iglesia a las operaciones militares. 
De este modo la Iglesia entró en contacto directo con la guerra en calidad 
de actor, apoyando con la oración, pero también mediante la activa partici- 
pación del alto clero en las acciones de guerra. Como consecuencia de esto 
se planteó en la Iglesia el conflicto con la prohibición de matar, y, en el 
caso de los clérigos, también con la prohibición de tomar parte activa en la 
lucha. Expresión de este conflicto son algunos testimonios ambivalentes, 
que, por un lado, como en el caso de Hincmaro de Reims, justifican el acto 
de matar en guerra, mientras que, por otro, como en el caso de diversos 
penitenciales, también imponen penitencia a las muertes perpetradas en el 
marco de una guerra justa. 

Creciente significación para el acercamiento de la Iglesia a la guerra 
tuvo el Papado. Ciertamente no se puede constatar ningún proceso conti- 
nuado. Pero, desde Gregorio Magno, hubo una y otra vez papas que tuvie- 
ron una actitud positiva ante la guerra. León IV dio un paso decisivo, al 
poner la vida eterna al alcance de los que caían en una lucha contra los 
paganos. Tales elementos contribuyeron al desarrollo de un martirio cris- 
tiano de los guerreros y a la idea de que la lucha a favor de la Iglesia era 
meritoria desde el punto de vista religioso. 

El movimiento de la paz de Dios también tuvo su importancia desde dos 
puntos de vista. Por una parte, se convirtieron instancias eclesiásticas en su 
calidad de guardianes de la paz en parte combatiente en la guerra, y, por 
otra, el fomento de una caballería cristiana, que trajo consigo el movimiento 
de la paz de Dios, contribuyó a la incorporación de lo bélico al espacio de 
lo sacro y lo litúrgico. Los papas reformadores vieron en los guerreros 
cristianos un importante instrumento para la consecución de sus intereses. 
Al tolerar sólo el servicio de las armas para los objetivos de la Iglesia, y al 
mismo tiempo ofrecer la recompensa del perdón de los pecados para fomen- 
tar el reclutamiento, crearon una condición necesaria para una forma de 
guerra justificada por la Iglesia sin prácticamente restricciones. Sólo faltaba 
establecer una vinculación con los elementos de la peregrinación para crear 
la cruzada, que se podía utilizar contra todos los enemigos de la Iglesia. 
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LA EVOLUCIÓN LATINO-OCCIDENTAL DE LA ÉTICA CRISTIANA 
DE LA GUERRA EN LA PENÍNSULA IBÉRICA HASTA EL 
PERÍODO DEL PAPADO REFORMADOR 


Coincidencias: La recepción de la teología cristiana y el papel del clero 


Las obras de los primitivos autores cristianos, como Eusebio de Cesarea 
y Tertuliano se recibieron en la Península Ibérica igual que las de Ambro- 
sio de Milán y del papa Gregorio Magno. Los escritos de san Agustín 
estuvieron muy difundidos en la Península Ibérica durante toda la Edad 
Media!”. De la propia España irradiaron importantes impulsos gracias a las 
obras de Gaio Vetio Aquilino luvenco (ca. 330), Paulo Orosio (380/85?), 
Aurelio Prudencio Clemente (348-405), Isidoro de Sevilla (ca. 560/570- 
636) y muchos otros!''”. En la propia España fueron muy estimadas durante 
toda la Edad Media las obras de san Isidoro, y su influjo se puede demos- 
trar en otras muchas obras, comenzando con Eugenio de Toledo'!!, De 
España procedió también la dinastía teodosiana de los emperadores roma- 
nos, que estuvo muy estrechamente unida con el proceso de conversión del 
cristianismo en religión estatal romana'”?. 

Una situación parecida a la de Francia debería haber prevalecido en 
España en lo referente a la existencia de un clero guerrero. Las diócesis en 
particular habían llegado a adquirir grandes propiedades de tierras. La 
Iglesia era, según las palabras del IV Concilio de Toledo (633), un patrón 
que nunca muere, y velaba por sus intereses, al igual que los magnates 
godos, como señor de enormes latifundios!'”. Por esto dedujo Dionisio 
Pérez que los obispos, al igual que los grandes propietarios de la nobleza, 
disponían de ejércitos privados. Una confirmación de la activa participa- 


109. Díaz y Díaz, «San Agustín en la Alta Edad Media española», pp. 141 y 150 y ss; y 
«La transmisión de los textos antiguos en la Península Ibérica», pp. 133 y ss. Sánchez= 
Albomoz, «Notas sobre libros leídos en el reino de León hace mil años», pp. 226 y 228 y ss. 
Divjak, «La présence de Saint Augustin en Espagne», pp. 14 y ss. 

110. García Villada, Historia eclesiástica de España, vol. 1, 2, pp. 147 y ss., 155 y 256 y ss. 

111. Díaz y Díaz, «Isidoro en la Edad Media hispana», pp. 150 y ss. 

112. García Villada, Historia eclesiástica de España, vol. 1, 2, pp. 211 y ss. 

113. Barbero y Vigil, La formación del feudalismo en la Península Ibérica, pp. 103 y ss. 
Los textos de los concilios visigodos se citan según la edición de Vives Gatell, Concilios 
visigodos, IV Concilio de Toledo (633), canon 70, p. 215: «Liberti ecclesiae, quia nunquam 
moritur eorum patrona, a patrocinio ciusdem numquam discedant, nec posteritas quidem 
corum (...)». 
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ción de los obispos en actividades bélicas la encuentra este autor en una 
disposición del segundo concilio de Sevilla (619), en la que se reprueba el 
ejemplo dado por el obispo Agapio de Córdoba, quien durante su ausencia 
había encomendado con frecuencia a un clérigo el desempeño de acciones 
sagradas propias del obispo. El concilio atribuyó esto a la ignorancia de 
Agapio, que de guerrero había pasado directamente a ser nombrado obispo. 
Las frecuentes ausencias del obispo las interpreta Pérez como referencia a 
su participación en empresas militares. El IV Concilio de Toledo (633) 
finalmente prohibió el nombramiento de guerreros como obispos, los cua- 
les, según Pérez, servirían más bien los intereses del Estado que los de la 
Iglesia!'*. La normativa reguladora de la defensa del reino aprobada por el 
rey Wamba (672-680) incluye la obligación de los clérigos de prestar el 
servicio militar, y, en el caso de que se eximan de acudir al llamamiento 
para la guerra, se les amenaza con muy severas sanciones''. Únicamente 
los monasterios quedan liberados de la obligación de formar parte del 
ejército'!*, 

Si las leyes de Wamba regularon una práctica hasta entonces habitual, o 
si se trataba de una novedad, no es posible saberlo. En un relato sobre la 
represión de la revuelta del conde Paulo por Wamba, que Dietrich Claude, 
al igual que la mayoría, considera que data del propio reinado de Wamba, 
no se hace referencia a la participación de clérigos en la guerra y el com- 
bate. Claude presume que la razón de esto radica en que el autor, el obispo 
Julián de Toledo, no consideraba apropiado mencionar el servicio militar 


114. Pérez Sánchez, El ejército en la sociedad visigoda, pp. 120 y ss., 138 y ss. 11 Concilio 
de Sevilla (619). canon 7, pp. 167 y ss. IV Concilio de Toledo (633), canon 19, pp. 198 y ss. 

115. Pérez Sánchez, El ejército en la sociedad visigoda, pp. 155 y ss. «Leges Visigotho- 
rum», ed. de Zeumer (MGH, Leg. |. 1: Leges nationum germanicarum, vol. 1), IX, 2, 8, p. 
371: 9-33: «Adeo presenti sanctione decernimus, ut a die legis huius prenotato vel tempore, si 
quclibet inimicorum adversitas contra partem nostram commota extiterit, seu sit episcopus 
sive etiam in quocumque ecclesiastico ordine constitutus, seu sit dux aut comes, (...) statim 
ubi necessitas emerserit, mox a duce suo seu comite (...) fuerit admonitus, vel quocumque 
modo ad suam cognitionem pervenerit, et ad defensionem gentis vel patrie nostre prestus cum 
omni virtute sua, qua valuerit, non fucrit (...) et ad prestitum vel vindicationem gentis et 
patric exire vel intendere contra inimicos nostre gentis tota virium intentione distulerit: si 
quisquam ex sacerdotibus vel clericis fuerit et non habuerit, unde damna rerum terre nostre ab 
inimicis inlata de propriis rebus satisfaciet, iuxta electionem principis districtiori mancipetur 
exilio. Hec sola sententia in episcopis, presbiteris et diaconibus observanda est. In clericis 
vero non habentibus honorem juxta subteriorem de laicis ordinem constitutum omnis senten- 
tía adinplenda est». 

116. Pérez Sánchez, El ejército en la sociedad visigoda, pp. 144y ss. 
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del clero. Pero, teniendo en cuenta las leyes que se aprobaron con posterio- 
ridad, podemos considerar como segura la participación de los obispos en 
acciones de combate!”. 

El sucesor de Wamba, Ervigio (680-687) modificó estas duras disposi- 
ciones!'*. Las obligaciones militares no se mencionan en cualquier caso en 
sus leyes. Pero este hecho ha sido interpretado de maneras diversas. Thompson 
dedujo del silencio que no hay referencias a que tuviese lugar una relaja- 
ción de las obligaciones militares del clero''?. José Orlandis vio en esto un 
indicio de que los clérigos habían sido liberados de este servicio, para no 
perjudicar la relación del rey con el episcopado'”. De la misma manera 
interpreta la falta de referencias al servicio militar del clero Yolanda Gar- 
cía López. Ella data la Historia Wambae en el período posterior a la depo- 
sición de Wamba, y considera el silencio como una confirmación de la 
moditicación de la legislación militar por Ervigio'?!. Pérez deja abierta la 
posibilidad de que se tratase de una concesión del rey hacia los príncipes 
de la Iglesia que eran grandes propietarios de tierras, pero al mismo tiempo 
alude al hecho de que todos los habitantes del país estaban obligados a la 
defensa del reino, e implícitamente, por tanto, también el clero. La ley 
militar de Wamba permaneció en adelante incorporada en los libros de 
leyes, y por lo tanto continuó teniendo validez, al menor parcialmente'”. 
Pero, por supuesto a partir del argumentum ex silentio, no resulta posible 
llegar a una conclusión definitiva sobre esta cuestión. 

Del período astur-leonés sabemos que los obispos estaban incorporados 
a la administración del reino'”. La presunción de que, como consecuencia 
de ello, se derivaban obligaciones de carácter militar, conforme al modelo 
franco, resulta obvia. Pero no hay pruebas claras en este sentido. Tampoco 
las crónicas del período astur y leonés informan sobre una actividad guerre- 


117. Claude, Adel, Kirche und Kónigtum, p. 162. 

118. Leges Visigothorum, IX. 2, 9.. pp. 374 y ss. Claude, Adel. Kirche und Kónigtum, pp. 
173 y ss. García Moreno, España visigoda, pp. 177 y ss. Pérez Sánchez, El ejército en la 
sociedad visigoda, pp. 161 y ss. 

119, Thompson, The goths in Spain, pp. 262 y ss. [N. del T.: trad. esp.: Los godos en 
España, Madrid, 1971, pp. 298 y ss. 

120. Orlandis Rovira, España visigótica, p. 229. 

121. García López, «La cronología de la «Historia Wambac»», pp. 134 y ss. 

122. Pérez Sánchez, El ejército en la sociedad visigoda, pp. 164 y ss. 

123. Guallart, «Obispos el frente de mandaciones leonesas», pp. 173 y ss. Sánchez-Albor- 
noz, «En torno a un documento discutido», pp. 397 y ss. Fernández Conde, La Iglesia en 
Asturias, pp. 64 y ss. 


60 ALEXANDER PIERRE BRONISCH 


ra de los clérigos. No obstante, la Crónica de Sampiro de fines del siglo X 
transmite en un pasaje la noticia de que los obispos de Salamanca y Tuy 
fueron hechos prisioneros por los sarracenos en el marco de una campaña 
bélica, en la batalla de Junquera'”. Prinz supone que noticias del mismo 
tenor en las fuentes francas eran veladas alusiones a una activa participa- 
ción en los hechos de la guerra'”. En otra ocasión, informa la referida 
crónica que un obispo murió a manos de los normandos'”*, Esta noticia 
encuentra confirmación en la Historia Compostelana, una historia del obis- 
po Diego Gelmírez de Compostela (1100-1140) que fue redactada a co- 
mienzos del siglo XII, a la que luego se le añadió al comienzo una colección 
de tradiciones, documentos y privilegios de la Iglesia de Santiago'”. Allí se 
informa que el obispo Sisnando II Menéndez (952-968) expulsó por la 
fuerza de las armas de la sede episcopal a san Rosendo, y después cayó 
luchando contra los normandos'”*. Del tiempo del caudillo musulmán Al- 
manzor (1002), que destruyó los reinos de León y Navarra con sus campa- 
ñas a fines del siglo X, y los degradó a la condición de satélites sometidos 


124. Pérez de Urbel y González Ruiz-Zorrilla (eds.), Historia Silense, 18, p. 163: «Rex vero 

perrexit cum magno presidio et obviaverunt ibi in valle que dicitur luncaria, et ut adsolet, 
peccato inpediente, multi corruerunt ex nostris; eciam duo episcopi, Dulcidius et Ermogius, 
ibidem sunt comprehensi, et Cordubam sunt aducti». Cfr. la versión «pelagiana» de esta 
crónica en Pérez de Urbel, Sampiro, su crónica y la monarquía leonesa, 18, pp. 313 y ss. Cfr. 
ibid., p. 221. 

125. Prinz, «Klerus und Krieg», pp. 71 y ss. y 104. 

126. Crónica de Sampiro, 28, p. 171: «centum classes normanorum cum rege suo nomine 
Gunderedo. ingresse sunt urbes Gallecie, el strages multas facientes in giro sancti lacobi, 
episcopum loci illius gladio peremerunt nomine Sisinandum», 

127. Vones, «Historia compostelana» (LAMA vol. 5), col. 42 y ss., 

128. Historia compostclana, ed. de Falque Rey (CChr.CM LX), 1, 2.6, p. 12: 152-155: 
«Defuncio igitur rege Sanctio idem Sisnandus a vinculis mox ereptus armata manu in die 
Natalis Domini Compostellam intravit et arrepto ense Reodosindum minatus est decapitare 
episcopum». Ibid., p. 13: 162-169: «Cumque Normani ex portu, qui luncaric dicitur, venien- 
tes et Hiliam tendentes partes istas depredarent, idem Sisnandas a civitate exiit et sui exerci- 
tus robore circumvallatus in die mediantis Quadragesime usque ad predium, quod dicitur 
Fomellos, eos est insecutus, ubi pugnam aggressionis acerrime cum cis incipiens sanctissimi 
Reodesindi maledictionis sagitta percussus casu interveniente occissus est 1111 KI. Aprilis era 
L* VI», Cfr. García de Valdeavellano, Historia de España, vol. 2, p. 148. Véase también en 
el llamado Chronicon lriense, ed. de García Álvarez, redactado hacia el 1080, en el que se 
describe el mismo suceso de forma algo más sugestiva. 11, p. 118: «Et ad obitum regis, 
Sisnandus solvitur, et in vespere natalis Domini ad beatum lacobum venit, indutus armis et 
torace, et nescimus utrum orationem feceril, an non; sed tracto ense violenter intravit dormi- 
torium». Sobre la datación, véase García Álvarez, El Cronicón Iriense, p. 90. 


RECONQUISTA Y GUERRA SANTA 61 


a la obligación del pago de tributos!?, informa el monje cluniacense Raúl 
Glaber que el ejército del rey de Navarra era tan pequeño, que también los 
monjes navarros estaban obligados a tomar las armas, y muchos de ellos, 
que luchaban «por amor fraterno», y no para alcanzar la gloria en este 
mundo, murieron en la lucha contra los sarracenos!'”. El comportamiento 
belicoso más adelante de obispos cluniacenses en España, a partir de fina- 
les del siglo XI, podría igualmente indicar que actuaban así porque formaba 
parte de las habituales obligaciones del episcopado y correspondía a una 
vieja tradición!*!. Pero, de todos modos, también podía haber sido esta 
práctica fruto del fanatizado clima que generó en la Península Ibérica la 
mentalidad cruzada, por un lado, y el movimiento fundamentalista islámico 
de los almorávides (1056-1147), por otro'*. En cualquier caso, en vista de 
las fuentes disponibles, en esta cuestión tampoco se puede alcanzar certeza. 


Diferencias: El martirio de los guerreros cristianos, el movimiento de la 
paz de Dios y la caballería cristiana 


Con la recepción de los primitivos autores cristianos y de los Padres de 
la Iglesia, y con la prestación del servicio militar por los obispos, y en caso 


129. Sobre este período de la reconquista, véase García de Valdeavellano, Historia de 
España, pp. 221 y 55. 

130. Rodulfi Glabri historiarum libri quinque, ed. de France, 1, 18, p. 82: «Tune ctiam ob 
exercitus raritatem compulsi sunt regionis ¡llius monachi sumere arma bellica 
diutinis conflictibus preliorum constat Christianorum religiosos plures ocubuisse, qui potius ob 
fraterne caritatis amorem cupierant decertare quam propter aliquam gloriolam laudis ponpatice». 
[N. del T.: existe una reciente trad. esp.: Raúl Glaber, Historias del primer milenio, edición 
revisada, introducción, traducción y notas de Juana Torres Prieto, Madrid, 2004]. Cfr. Mons, 
«Martyrs in the field of baule», p. 97. 

131. Sobre esto, véase una compilación de noticias sobre la activa participación de clérigos en 
hechos de guerra, a partir de finales del siglo XI, en Bronisch, Elemente der Kreuzzugsbewe- 
gung in der Reconquista, pp. 21 y ss. Y como complemento, véase también Fletcher, Episcopate 
in the Kingdom of León, pp. 81 y ss. Fletcher escribe lo siguiente sobre los obispos en el reino 
de León del siglo XII: «Existen abundantes pruebas de que los obispos. como otros magnates, 
estaban obligados a proporcionar tropas para servir en el ejército del rey, y además a servir en 
persona. Que eran requeridos, y que al mismo tiempo lo desaprobaban es testimoniado por el 
hecho de que condenaron la práctica en el concilio de Palencia de 1129, pero no hay pruebas de 
que el rey prestase ninguna atención a esta condena». 

132. Sobre los almorávides véase Chejne, Historia de España musulmana, pp. 69 y ss. Sobre la 
intensificación del componente religioso en la guerra entre sarracenos y cristianos a fines del 
siglo XI, véase Kassis, «Muslim Revival in Spain in the FifitVEleventh Century», pp. 78 y ss. 
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de especial peligro también por el resto del estamento eclesiástico, se ago- 
tan las coincidencias con la evolución descrita para el resto de Occidente. 
Así, no hay para los reinos de la Reconquista ninguna referencia a la 
existencia de la idea de un martirio de los guerreros. En este punto tampo- 
co hubo ninguna alteración tras la penetración de la idea de cruzada en la 
Península Ibérica'”. Tampoco el movimiento de la paz de Dios desempeñó 
en España ningún papel hasta comienzos del siglo XII, haciendo excepción 
de la región de Cataluña. En Aragón y Navarra no hubo aparentemente 
ningún movimiento de la paz de Dios'*. Para León y Castilla Eugen Wohl- 
haupter reconoce sólo a partir de las disposiciones del Sínodo de León de 
1114 relaciones con el movimiento general de la paz de Dios. En Galicia, 
en ese mismo año, el arzobispo Diego Gelmírez asumió las disposiciones 
de León en el sínodo de Compostela. Similares decisiones se tomaron 
igualmente, con participación de Diego Gelmírez, en los concilios de Ovie- 
do (1115), Burgos (1117) y Palencia (1129). En el concilio de Compostela 
se establece como momento oficial de la introducción de la pax et tregua 
Dei el 20 de abril de 1124. La paz de Dios experimentó una ampliación al 
año siguiente como consecuencia de la apelación por el obispo Diego 
Gelmírez a la cruzada contra los sarracenos hispanos'”. Durante el siglo XI 
el movimiento de la paz de Dios continuó resultando irrelevante para los 
reinos de la Reconquista, y por ello no se puede incluir entre los elementos 
que propiciaron la definición de una guerra santa al servicio de la Iglesia. 
Sólo alcanzó importancia bastante más tarde, en el marco de la asimilación 
de las costumbres europeas en muchos terrenos en los reinos cristianos. 
Las circunstancias en España no eran favorables para este movimiento. En 
los reinos de Castilla, León y Navarra, a pesar de las frecuentes revueltas 
nobiliarias, se pudo mantener una realeza fuerte, neces: en vista de la 
permanente amenaza musulmana. Sólo los condes de Castilla consiguieron 
librarse del dominio de los reyes'*. La amenaza decisiva para las iglesias y 


133. Sánchez-Albonoz, España un enigma histórico, vol. 1, pp. 303 y ss. 

134. Wohlhaupter, Studien zur Rechtsgeschichte der Gottes- und Landfrieden in Spanien, 
pp. 51. 60 y 128. 

135. Ibid., pp. 53 y ss y 58 y ss. Sobre las relaciones entre el movimiento de la paz de Dios 
y cl movimiento de las cruzadas no podemos entrar a tratar aquí en detalle. 

136. Sobre la autoridad del rey. veáse Sánchez-Albornoz, «Potestad real y los seño- 
ríos», pp. 1279-1286: «En resumen, durante los cuatro primeros siglos de la Reconquista 
la monarquía siguió siendo gobernada por el rey, adornado de autoridad ilimitada (...). En 
España, a diferencia de lo que ocurría en los demás países, la guerra constante por la 
reconquista, al hacer necesaria la unidad de dirección y de jefatura frente al enemigo, 
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monasterios la representaban, sobre todo en las regiones fronterizas, más 
las campañas de robos y las expediciones punitivas de los vecinos musul- 
manes que la opresión ejercida por las casas nobles indígenas. En el interés 
de la Iglesia estaba, por tanto, fortalecer no a los señores locales sino a la 
realeza, que además tradicionalmente se contaba entre los principales pro- 
tectores y promotores de iglesias y monasterios. 

También la formación de una caballería cristiana, conforme al proceso 
evolutivo que se dio en el conjunto de Occidente, tuvo lugar en los reinos 
de la Reconquista, por lo que parece, sólo en una fase tardía y en unas 
condiciones bastante diferentes!”. En vista de la superior fuerza de las 
tropas a caballo musulmanas, se desarrolló en el reino astur, en conexión 
con la tradición visigoda de los ejércitos a caballo, un grupo de guerreros a 
caballo que luchaban al servicio del gobernante, un conde o un obispo, 
pero permanecían personalmente libres. Igualmente se desarrolló en el marco 
de las milicias de las ciudades de frontera de la Reconquista la llamada 
«caballería villana», de la que podía formar parte cualquier hombre libre, 
siempre que dispusiese de los medios para poder armarse de forma conve- 


determinó la conservación por el soberano de una suma de atribuciones, indispensables 
para la existencia de aquéllas, y se mantuvo la relación directa del príncipe con los 
habitantes del reino». Vones, Geschichte der Iberischen Halbinsel. pp. 40-47, subraya, 
sin embargo, los crecientes conflictos en el seno de la nobleza, y en la relación entre 
nobleza y monarquía, en el siglo X y a comienzos del siglo XI, que finalmente llevaron 
a la pérdida de su fuerza integradora por la dinastía real bajo Bermudo 11 (984-999) 
(ibid., p. 42). Este proceso estuvo determinado sustancialmente por la destacada figura 
del conde castellano Fernán González (930-970), quien estableció las bases para la poste- 
rior independencia castellana. Una sustitución general del gobierno monárquico por el 
gobierno de la nobleza no tuvo lugar, sin embargo, a gran escala. Sobre esto, véase 
García de Valdeavellano, Historia de España, vol. Il, p. 43: «(...) no existió en el reino 
asturlconés una potente nobleza, arraigada en la tierra, que pudiera sustituir en sus domi- 
nios a la autoridad de los reyes, ni obligar a las gentes libres desprovistas de recursos a 
someterse a su patrocinio». También García Pelegrín, Studien zum Hochaldel, pp. 172 y 
ss. Llega a la conclusión tras su investigación centrada en el análisis de escogidas fami- 
las de la alta nobleza de que el poder del rey sólo comenzó a ceder a fines del siglo XI 
o comienzos del XII. 

137. Realmente los trabajos sobre el surgimiento de un grupo social de guerreros en los 
reinos de la Reconquista no informan nada sobre la presencia de un componente ético eristia- 
no en este proceso. También Jean Flori se limita en sus trabajos fundamentales sobre la 
historia de la génesis de la caballería a hacer referencias al proceso en Cataluña, sin aludir a 
la situación en los restantes reinos hispanos. Veáse Flori, L'ideologie du glaive, y L'essor de 
la chevalerie. La razón de esto radica en la escasez de fuentes documentales para los prime- 
ros siglos de la Reconquista. 
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niente". La organización y reglas de estas milicias urbanas están por ello 
fuertemente orientadas conforme al modelo del derecho militar musul- 
mán!”. También la estructura de la sociedad en los reinos de la Reconquis- 
ta y su dinámica estaba determinada por las necesidades derivadas de la 
secular confrontación militar con los musulmanes'*, Elena Lourie denomi- 
nó a esta sociedad «Una sociedad organizada para la guerra»!*!. En vista de 
la relativa fortaleza de la monarquía no había necesidad de transferir a la 
nobleza y al grupo de guerreros las virtudes de la realeza'*. La idea de una 
caballería cristiana al servicio de la Iglesia no podía prosperar en este 
terreno. Y también aquí el fin del aislamiento de los reinos de la Recon- 
quista, el éxito de la reforma gregoriana en la Península Ibérica y la exten- 
sión hasta España del movimiento de las cruzadas propiciaron un cambio'*. 


El papel del Papado desde Gregorio 1 hasta Gregorio VII 


Entre las divergencias que mostró la Península Ibérica respecto a la evolu- 
ción general de todo Occidente tiene una especial trascendencia el papel del 


138. Sobre los aspectos militares de este proceso, veáse Sánchez-Albornoz, «El ejército y la 
guerras», pp. 349 y ss. Sobre el desarrollo de la caballería y la nobleza, veáse Carlé, «Infanzo- 
nes e hidalgos». Louric, A Society Organized for War. Sobre el desarrollo de las milicias 
concejiles, véase Pescador, «La caballería popular en Castilla y León»; Powers, «Origins and 
Development of Military Service», y con detalle, A Society Organized for War. 

139. Maíllo Salgado, «La guerra santa según el derecho malikí», pp. 29 y ss. 

140. Sánchez-Albornoz, España un enigma histórico, vol. ll, pp. 44 y ss. 

141. Louric, A Society Organized for War: Medieval Spain, p. 54. Powers tomó el Uítulo de su 
libro sobre las milicias concejiles ibéricas de Lourie. Veáse A Society Organized for War, p. XI. 
cfr. Althoff, «Nunc fiant Christi milites», pp. 329 y 331: 
«Fue, con otras palabras, la situación de apuro, la falta de la protección del rey y el desamparo ante 
las numerosas luchas faccionales de la nobleza, y los ataques a los indefensos y carentes de protec- 
ción unidos a ellas, la que obligó a los dignatarios eclesiásticos a modificar su comportamiento 
frente a los grupos armados. Reaccionaron ante la situación de Francia, que se ha calificado como 
«anarquía feudal», mediante la forzada propagación de una ética para los laicos, que era apropiada 
para mejorar las insoportables circunstancias (...). Pero esta ideología de la milicia fundamental- 
mente surgió por virtud de la transposición de las exigencias que desde tiempo de los carolingios 
eran componente fijo de la ética de los gobernantes al conjunto de los portadores de armas». 

143. Sobre la reforma gregoriana en la Península Ibérica, véase el breve resumen de García 
y García, «Reforma gregoriana e idea de la «militia sancti Petri» en los reinos ibéricos». La 
referencia cn el título a la militia sancti Petri, resulta, sin embargo, desorientadora. Se quiere 
aludir al incipiente interés de los papas por la Reconquista. En relación con la supresión de la 
liturgia hispana, véase infra, p. 97. 
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Papado. Desde esta perspectiva el análisis del caso hispano se ha de efectuar 
considerando separadamente el período anterior y posterior a la conversión de 
los visigodos arrianos a la fe católica (587). Hasta este momento la Iglesia 
católica del país sólo había tenido relaciones esporádicas y débilmente defini- 
das, pero en general buenas, con los Papas, a quienes se consultaba sobre diver- 
sas cuestiones y problemas, y cuya especial posición como sucesores de Pedro 
no era cuestionada'*. Con la fundación de una Iglesia católica nacional visigo- 
da por el rey Recaredo (586-601), que se convirtió al catolicismo en el 587 y 
propició la conversión de la mayoría de los obispos arrianos y finalmente, ven- 
ciendo resistencias e intentos de usurpación, de todo su pueblo!**, se reforzó un 
proceso de acercamiento de la Iglesia al rey y reino de los visigodos, que ya se 
había iniciado desde tiempos de Amalarico (510-531) gracias a la tolerancia de 
los reyes godos hacia los cristianos católicos del país!'**. Consistió en una incor- 
poración general de la Iglesia y sus obispos en las estructuras políticas del reino 
visigodo, que fue acompañada de un distanciamiento en el plano organizativo, 
pero también en el espiritual, de la Iglesia visigoda respecto al resto de la cris: 
tiandad, sin que por ello se cuestionase en lo fundamental la autoridad del ps 
mado romano!*. Este proceso se reforzó como consecuencia del conflicto del 
reino visigodo con Bizancio, que en este período mantenía ocupado todavía 
cierto territorio de la Península Ibérica. Donde de forma más evidente se de- 
mostró esto fue en la relación con el papa de Roma, quien se encontraba en el 
ámbito de influencia política del emperador bizantino'*. Ya bajo Gregorio 
Magno, cuyas buenas relaciones con destacados representantes de la Iglesia 


144, García Villada, Historia eclesiástica de España, vol. 11, 1, pp. 137 y ss. Schatz, Der 
pipstliche Primat, p. 48. Sobre la historia de la relación de la Iglesia hispana con el Papado 
hasta la conversión de los visigodos, véase Custodio Vega, «El primado romano y la Iglesia 
española», passim. Veáse también Orlandis Rovira, La Iglesia en la España visigótica y 
medieval. pp. 64 y ss.. quien, no obstante, habla de numerosos e intensos contactos con 
Roma, y sólo advierte un corte en la relaciones a partir del papa Hormisda (514-523). 

145. Sobre esto, véase González García, «Desde la conversión de Recaredo», pp. 404 y ss. 
Orlandis Rovira, «Die Synoden im katholischen Westgotenreich», pp. 95 y ss. [N. del T.: 
existe trad. esp.: Historia de los concilios de la España romana y visigoda, Pamploma, 1986]. 

146. Orlandis Rovira, La Iglesía en la España visigótica y medieval, pp. 68 y ss. 

147. Ibid., p. 64. González García, «Desde la conversión de Recaredo», pp. 417, 421 y 528 
y ss. Lacarra, «La Iglesia visigoda en el siglo VII y sus relaciones con Roma», pp. 357 y S5., 
371, 375: p. 367: «Se sigue reconociendo al papa una primacía de honor, pero en la práctica 
no ejerce jurisdicción alguna; aun el supremo magisterio en cuestiones de fe, que hasta san 
Isidoro se había reconocido, se va olvidando al cesar las consultas a Roma». 

148. Orlandis Rovira, La Iglesia en la España visigótica y medieval, p. 70. Lacarra, «La 
Iglesia visigoda en el siglo VII y sus relaciones con Roma», pp. 367 y ss. 
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hispana son conocidas, el cual además felicitó en términos muy calurosos a 
Recaredo por su conversión al catolicismo, resulta perceptible la pérdida de 
influencia del papa en la toma de decisiones en la Iglesia hispana!*, En cuestio- 
nes que afectaban a la relación entre bizantinos y visigodos, el papa se mantenía 
de forma visible al margen'*. 

Bajo los sucesores de Gregorio Magno continuaron debilitándose las 
relaciones entre la Iglesia hispana y los Papas. Del período entre 604 y 711 
sólo se han conservado ocho cartas papales enviadas a España, frente a las 
27 de Francia, y las 40 dirigidas a los anglosajones. Por otro lado, la 
autenticidad de una de estas ocho cartas es dudosa, mientras que otra fue 
dirigida al mismo tiempo a los obispos de Germania, Galia y Britannia. En 
conjunto, por tanto, para un período de tiempo de un siglo sólo hay seis 
cartas sobre dos asuntos de la Iglesia hispana'*. Con la conversión del 
metropolitano de Toledo en primado de la Iglesia visigoda se intensificó el 
distanciamiento. El primado visigodo tenía ahora una posición que corres- 
pondía a la del patriarca de Constantinopla, y desarrolló una equiparable 
conciencia de sí mismo!”. 

Igualmente en este contexto merece una cierta consideración la posi- 
ción de los reyes visigodos. La confrontación con Bizancio y el distan- 
ciamiento con los Papas, que residían en su ámbito de influencia, que de 
ella resultó, había llevado a la Iglesia hispana a quedar sometida a una 
estrecha tutela de los reyes visigodos!'*. Desde la conversión de Recare- 
do, considerada en su momento como auténtico prodigio, y gracias a los 
numerosos elementos bizantinos presentes en la estructura administrativa 


149. Orlandis Rovira, La Iglesia en la España visigótica y medieval, pp. 72 y ss. Cfr. la 
carta de Gregorio 1 a Recaredo en S. Gregori Magni registrum epistolarum (Cchr.SL CXL 
A). n. IX, 229. 

150. Orlandis Rovira, «Gregorio Magno y la España visigodo-bizantina», p. 336. 

151. Lacarra, «La Iglesia visigoda en el siglo VII y sus relaciones con Roma», pp. 353 y ss. 
González García, «Desde la conversión de Recaredo», pp. 690. Contradice el valor informa- 
tivo de las dimensiones de la correspondencia conservada. No se habían planteado apenas 
problemas para cuya solución hubiese sido necesario recabar la opinión del Papa. En el 
mismo sentido, García Villada, Historia eclesiástica de España, pp. 138 y ss. y 140 y ss. 

152. Sobre el origen del primado de Toledo, véase Rivera Recio, «Encumbramiento de la 
sede toledana», pp. 3 y ss. Fernández Alonso, La cura pastoral en la España romanovisigoda, 
pp. 327 y ss. Lacarra, «La Iglesia visigoda en el siglo VII y sus relaciones con Roma», pp. 
377 y ss. Claude, Adel, Kirche und Kónigtum, pp. 170 y ss. 

153. Lacarra, «La Iglesia visigoda en el siglo VII y sus relaciones con Roma», p. 368: 
«Sino que al distanciarse del Imperio, y a la vez de Roma, la Iglesia española venía a caer en 
la tutcla más estrecha, por más próxima, de los monarcas loledanos», 
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del reino, los reyes habían alcanzado ya de por sí una especial significa- 
ción para la Iglesia, que tuvo su principal expresión en la unción regia, 
ya documentada desde tiempos del rey Wamba (672-680). Entre las con- 
secuencias de esta situación estuvo que los reyes visigodos tuvieron a 
veces una autoridad en la Iglesia y sobre la Iglesia que parecía propia de 
un Papa, y llegaron a ser considerados como representantes de Dios en la 
tierra!'**, Se era evidentemente de la opinión de que el rey recibía una 
especial inspiración divina'*. De facto, la Iglesia visigoda entraba en 
competencia en su concepción de sí misma con la autoridad del papa 
romano!**, Según Klaus Schatz, en este tiempo era la «Iglesia nacional» 
más cerrada y autónoma desde el punto de vista organizativo de todo el 
Occidente latino, que decidía incluso en cuestiones dogmáticas sin con- 
sultar con el papa o solicitarle al menos una confirmación de sus decisi. 
nes!”. Así se demuestra en particular en el conflicto que siguió al 
reconocimiento de los acuerdos del tercer Concilio de Constantinopla 
(680/81), el sexto concilio ecuménico, en los que se trataba también 
sobre la cuestión del monotelismo, una doctrina según la cual en Cristo 
sólo existía una voluntad. Julián, metropolitano de Toledo (680-690) ha- 
bía redactado un tratado sobre esta cuestión y lo había enviado a Roma. 
Benedicto 11 (684-685), sin embargo, reprobó las tesis de Julián, por lo 


154, Claude, Adel, Kirche und Kónigtum. p. 172. Claude argumenta, remitiendo al canon 
tercero del XII Concilio de Toledo (681), en el que se reconoce al rey el derecho de levantar 
las excomuniones, «que el rey tenía un poder ilimitado en asuntos eclesiásticos». Sobre el rey 
como vicarius Dei, véase ibid., p. 188, con remisión al noveno canon del XVI Concilio de 
Toledo (693): «(...) ita consequens bonum est post Deum regibus, utpote iure vicario ab eo 
pracelectis, fidem promissam quemque inviolabili cordis imtentione servare». Cfr. King. Law 
and Society in the Visigothic Kingdom, pp. 27 y ss.. con algunas otras citas de fuentes [N. del 
T:: trad. esp.: Derecho y sociedad en el reino visigodo, Madrid. 1981. pp. 46 y ss]. 

155. Claude, Adel, Kirche und Kónigtum, pp. 126 y ss. Lacarra, «La Iglesia visigoda en el siglo 
VII y sus relaciones con Roma», pp. 365 y ss. Esta autoridad no se extendía, sin embargo, a 
cuestiones de dogma. Veáse ibid., pp. 412 y 5s. 

156. Lacarra, «La Iglesia visigoda en el siglo VI y sus relaciones con Roma», pp. 373 y ss. Sobre 
la actitud de independencia de los metropolitanos de Toledo frente al Papa, véase la siguiente 
declaración de Elipando de Toledo de fines del siglo VIII. «Elipandi epistula in Migctium» (CSM, 
vol. 1), pp. 77 y ss. 12: 10-13: «Nos vero e contrario non de sola Roma Dominum Petro dixisse 
credimus: «Tu es Petrus», iscilicet firmitas fidei, «et super hanc petram edificabo eclesiam meam», 
set de universali eclesia catholica per universum orbem terrarum in pace diffusa». Sobre esto. 
véase Heil. «Adoptianismus», pp. 114 y ss. y 125. Ansprenger, Untersuchungen zum adoptianis- 
chen Strcit, pp. 61 y ss.. así como Engels, «Anfinge des Jakobusgrabes», pp. 313 y ss. 

157. Schatz, Der pápstliche Primat, pp. 83 y ss. Cfr. Orlandis Rovira, La Iglesia en la 
España visigótica y medieval, p. 73. 
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que éste atacó de forma vehemente al papa en un concilio provincial y 
ratificó la autoridad de la Iglesia hispana'*. El tono en que se manifestó 
la reacción de los obispos visigodos, apuntaba incluso, según el punto de 
vista de algunos intérpretes, a una inminente ruptura de la Iglesia hispana 
con Roma, «a la que se debería haber llegado de no haber tenido lugar 
entre tanto el fin del reino visigodo»!*. 

Con la conquista del reino visigodo por los sarracenos (711-714) se 
interrumpieron de forma prácticamente total los contactos entre el papa y 
la Iglesia hispana. Los únicos testimonios seguros de un interés de los 
papas en los reinos cristianos de España, haciendo excepción de los con- 
dados de la Marca Hispana, que también desde el punto de vista de sus 
relaciones con los papas siguieron una evolución diferente!%, proceden 
del tiempo de Adriano. Éste había apoyado la misión de un obispo fran- 
co, que al parecer había sido enviado por Carlomagno, para preparar la 
anexión de la Iglesia hispana a la organización eclesiástica franca. Tam- 
bién hay una carta de Adriano en relación al conflicto que siguió en torno 
a la herejía adopcionista'*. Después, sin embargo, se inició una fase de 
silencio que duró siglos. Al menos no se han conservado testimonios 
creíbles sobre relaciones con la sede apostólica. Las pocas noticias sobre 
contactos son en conjunto dudosas o se ha demostrado que son posterio- 
res interpolaciones o falsificaciones. Es el caso de dos supuestas cartas 


158. Murphy. «Julián de Toledo and the Condemnation of Monothelitism in Spain», pp. 361 
y ss. Madoz, «San Julián de Toledo», pp. 46 y ss. Lacarra, «La Iglesia visigoda en el siglo 
VII y sus relaciones con Roma», pp. 379 y ss. Orlandis Rovira, La Iglesia en la España 
visigótica y medieval, pp. 73 y ss. Cfr. García Villada, Historia eclesiástica de España, vol. 2, 
1. pp. 148 y ss. Sobre el tratamiento de esta cuestión por los concilios visigodos, véase 
Orlandis Rovira, «Die Synoden im katholischen Westgotenreich», pp. 274 y ss. y 283 y Ss. 
Un resumen de los aspectos teológicos del conflicto en Strohm, «Der Konflikt zwischen 
Erzbischof Julián de Toledo und Papst Benedikt ll», pp. 249 y ss. 

159. Orlandis Rovira, «Die Synoden im katholischen Westgotenreich», p. 289. Cfr. Mur- 
phy, «Julián of Toledo and the Condemnation of Monothelitism in Spain», p. 371. Según 
González García, «Desde la conversión de Recaredo», p. 697, el conflicto no era sintomático 
de la evolución de la Iglesia visigoda, sino simplemente el resultado de un malentendido. 

160. Sobre esto, véase Rivera Recio, «Relaciones de la sede apostólica con los distintos 
reinos hispánicos», pp. 259 y ss. Cír. Kehr, Die állesten Papsturkunden Spaniens, pp. 38 y ss. 
Veáse también Zimmermann, Papstregesten, donde en el período entre 911 y 1024 se relacio- 
nan más de 60 documentos, en los que se tratan asuntos eclesiásticos relativos a los condados 
de la Marca Hispánica. Sobre las razones que explican estas intensivas relaciones, veáse 
Oliver Montserrat, «Los principados orientales», pp. 97 y ss. 

161. Ibid., p. 259. Abadal y de Vinyals, «Batalla del adopcionismo», pp. 107 y ss. 
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del papa Juan VIII que hoy se tienen generalmente por falsificaciones de 
comienzos del siglo X11'%, La autenticidad de otra carta del papa Juan es 
discutida. En ella solicita la consagración de la basílica de Compostela y 
la convocatoria de un concilio y concede el rezar por la victoria del rey 
Alfonso contra los sarracenos. Aprovechó la ocasión para pedir también 
algunos caballos de combate árabes, que él mismo quería emplear en la 
lucha contra los sarracenos. Según Sánchez-Albornoz, que es el único 
que defiende la autenticidad de esta carta, podría ser de Juan IX (898- 
900) e ir dirigida a Alfonso 111 (866-911'*%). Se trataría, no obstante, del 
único testimonio del interés de un papa por la Reconquista. La época de 
la activa política española del Papado no se inicia hasta el pontificado de 
Alejandro II (1061-1073'*), del que procede la primera indulgencia para 
la participación en una campaña contra los sarracenos en España, que 
habitualmente se pone en relación con la conquista de Barbastro (1065%). 
La autenticidad del relato sobre la legación del sacerdote Zanellus es 
puesta en duda. Éste, según una tradición surgida 70 años después, por 
encargo del papa Juan X (914-928) habría examinado los libros de la 
vieja liturgia hispana para determinar su ortodoxia, y los habría aproba- 
do!ós, 


162. Floriano Cumbreño, «En torno a las bulas del papa Juan Vlll», pp. 117 y ss. Rivera 
Recio, «Relaciones de la Sede Apostólica con los distintos reinos hispánicos», p. 259. Fer- 
nández Conde, Libro de los testamentos, n.* VI y VII, pp. 125 y ss. 

163. La carta se ha conservado en dos versiones, que están datadas en los años 822 y 871. 
Si la carta es auténtica debería haber sido escrita en el 898. Sánchez-Albornoz, «Sobre una 
epístola del papa Juan IX», pp. 556 y ss. El texto de la carta en ibid., p. 560 y en Zimmer- 
mann, Papsturkunden, n.* 6, vol. 1, p. 14, quien considera la carta al menos como falsificada. 

164. Sobre el papel activo en la reconquista de los papas a partir de Alejandro II, véase un 
resumen en Bronisch, Elemente der Kreuzzugsbewegung in der Reconquista, pp. 34 y ss. El 
punto de vista allí reproducido, que fue tomado de Goñi Gaztambide, Historia de la bula de la 
Cruzada, pp. 49 y ss. y Ferreiro, «The siege of Barbastro». p. 132, de que el Papado mostró 
interés desde entonces por la reconquista, ha de ser por supuesto sometido a verificación. 

165. Cfr. supra p. 55, nota 106. 

166. Rivera Recio, «Relaciones de la sede apostólica con los distintos reinos hispánicos», 
pp. 259 y 262. David, «Liturgic dans la province de Braga», pp. 113 y ss. consideró esta 
noticia como una falsificación de fines del siglo XI, cuando fue suprimido el rito hispano. En 
contra, recientemente ha defendido la autenticidad de la tradición Mansilla Reoyo, «El reino 
de Castilla y el Papado», pp. 37 y ss. El texto de esta tradición es reproducido por Rivera 
Recio, «La controversia adopcionista», p. 514. Cfr. en el Chronicon Iriense, 7, pp. 113 y 5S.. 
donde igualmente también se contiene la noticia de la legación de Zanellus, aunque sin 
mencionar la ratificación del rito hispano, lo cual, según García Álvarez, habla a favor de la 
autenticidad de la noticia. García Álvarez, El Cronicón Iriense, pp. 182 y ss. 
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Los cristianos de la Península Ibérica, tanto los de los reinos cristianos 
de la Reconquista como los llamados mozárabes que vivían bajo el domi- 
nio musulmán, estuvieron, por lo tanto, libres de cualquier influencia ejer- 
cida por los papas de Roma. El proceso que llevó de las primeras vacilantes 
promesas de recompensa celestial por la muerte en la lucha contra los 
infieles hasta la indulgencia por la lucha en servicio de la Iglesia no fue 
objeto de recepción en España, y resulta dudoso si las cartas papales en 
particular, en las que manifestó su cambiante posición hacia la guerra, 
llegaron a ser en absoluto conocidas en la Península Ibérica. Para la época 
de la Reconquista hasta las cruzadas no se dispone de ninguna referencia 
que pruebe que la lucha contra los sarracenos o la muerte en ella fuese 
considerada por asturianos, leoneses, navarros y después castellanos como 
oportunidad para alcanzar una recompensa personal de carácter espiritual. 
Se podría quizás esperar encontrar en los penitenciales de fines del siglo X 
hasta mediados del siglo XI referencias a una especial significación de la 
lucha contra los sarracenos. Pero a este respecto no se diferencian de los 
francos, que se puede demostrar que sirvieron a los ibéricos como mode- 
los'*, La confrontación militar secular no se ha reflejado en ellos, por 
ejemplo, en forma de distintas penitencias para el acto de matar en guerra 
entre cristianos o entre musulmanes. La única referencia a la confrontación 
bélica radica en la especial penitencia que se imponía a los que prestaban 
servicios de caudillaje a paganos musulmanes. Con todo se impone una 
penitencia vitalicia cuando este servicio conduce a un baño de sangre entre 
los cristianos'%, Una ruptura del aislamiento de los reinos de la Reconquis- 


167. Hasta que aparezca la nueva edición de los tres penitenciales hispanos, que se encuen- 
tra en prensa en el Corpus Christiamorum, SL vol. 156 A (cfr. Kotije, ed., Paenitentialia 
'minora Franciae et Mtaliae saeculi VIlI-1X, p. 12, nota 9), véase «Pocnitentiale Vigilanum», 
ed. de Wasserschlcben, p. 527: Glosas Silenses, ed. de Menéndez Pidal, pp. 10 y ss; Peniten- 
cial de Córdoba, ed. de Pérez de Urbel y Vázquez de Parga, pp. 20 y ss. Sobre la datación y 
las fuentes de los penitenciales hispanos, véase Bezler, Pénitenticls espagnols, pp. 1 y ss. 

168. Glosas Silenses, VI, 49-53: «Qui prebent ducatu barbaris V annis peniteat. Si autem 
strages fecerint cristianorum, relictis armis usque ad mortem peniteat». El término barbari se 
explica así mediante una glosa, $1: «a los gentiles paganos mozlemos». Cfr. el «Pocnitentiale 
Vigilanum», C. XXX11 y XXXIII, p. 529: «Qui prevent ducatum barbaris, 111 ann, penit. Si 
autem strages fecerit (sic) Christianorum, relictis armis usque ad mortem penit». La versión 
fecerint ha de ser sin duda la preferida. Según Bezler, Pénitentiels espagnols, p. 227, este 
precepto aparece por primera vez en un penitencial celta de comienzos del siglo VI. Sin 
embargo. Bezler habla de servicio de armas cn el lado de los bárbaros, «(...) guerreros que 
ponían su espada al servicio de los bárbaros, como dicen nuestros penitenciales (VIG. 44; Sil. 
68)». De esto, por supuesto, no sc habla en las presentes ediciones. 
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ta no fue posible hasta que el rey Sancho 111 Garcés de Navarra (1000- 
1035) inició su política de acercamiento al resto de Occidente. Pero sólo 
bajo los papas reformadores, sobre todo bajo Gregorio VII, se consiguió 
imponer progresivamente el primado papal en los reinos cristianos de Es- 
paña!*, 


Conclusión 


Si se compara la situación en la Península Ibérica con la evolución del 
resto del Occidente latino, se demuestra que existió una común base espi- 
ritual, resultado de la recepción de la teología de la Iglesia primitiva, en 
especial a través de la obra de san Agustín. También la incorporación del 
alto clero a la atención de las necesidades militares del reino está débil- 
mente constatada, pero puede admitirse sin inconveniente que se dio, te- 
niendo en cuenta el contexto de la práctica visigoda, y en vista de la 
confrontación con el enemigo musulmán. Pero las diferencias dominan 
sobre las coincidencias. Los importantes impulsos que partieron del movi- 
miento de la paz de Dios y de la formación de una caballería cristiana, 
vinculada con aquél, así como del Papado, no tuvieron ningún efecto en 
los reinos de la Reconquista. Un posterior desarrollo de las relaciones entre 
Iglesia, doctrina cristiana y guerra, así como una cristianización del grupo 
de los guerreros, conforme al esquema descrito, no tuvo lugar. No hay 
ninguna referencia a la idea de que la participación en la guerra contra los 
sarracenos se consideraba como obra meritoria. Igualmente la idea de un 
martirio de los guerreros les resultaba extraña a los cristianos de la Penín- 
sula Ibérica, aunque debían conocer el concepto del yihad, de la guerra 
santa contra renegados e infieles para la expansión del sistema legal islámi- 
co. A la doctrina coránica sobre el yihad pertenece la idea de que el parti- 
cular por su participación es abundantemente recompensado, tanto de forma 
material como espiritual!” Como recompensa material les corres- 


169. Sobre el contexto histórico de la reforma gregoriana en la Península Ibérica. véase 
Rovira, La Iglesia en la España visigótica y medieval. pp. 309 y ss. Sobre el 
iento del primado papal y sobre la propia reforma, véase Kehr, «Wie und wann 
wurde das Reich Aragón cin Lehen der rómischen Kirche?», pp. 196 y ss., y Faci Lacasta, 
«La Reforma gregoriana en Castilla y León», pp. 262 y ss. 

170. Azora 2, 218; 4, 74. Khoury, Was sagt der Koran zum Heiliger Krieg, p. 86. Muy 
completo al respecto Noth, Heiliger Krieg, pp. 25 y ss. 
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ponden a los guerreros cuatro quintos del botín de guerra!”!. La creencia en 
una recompensa espiritual se basa en la azora 29, 6 del Corán, en la que, 
sin embargo, no se precisa el carácter de la misma'”. A los caídos en 
guerra les espera el paraíso como recompensa divina!”. También en las 
tradiciones musulmanas se rodea a los caídos en la lucha con una aura 
especial. Quien muere en el yihad es un mártir (shahid). La muerte del 
mártir era considerada durante las primeras generaciones del islam incluso 
como «la verdadera coronación de la vida piadosa»'”*, de modo que shahid 
—de hecho una traducción al árabe del griego martys o del sirio sahda— 
no significa, como en el cristianismo, testimonio de sangre para la fe, sino 
el reconocimiento de una especial recompensa en el más allá", 

No es este el lugar de proporcionar una completa caracterización del 
concepto de yihad'”. Es seguro que éste se propagó por fases en al-Anda- 
lus!”, También se encuentra en las crónicas hispano-árabes el motivo de la 
ayuda de Dios en la batalla, que propiciaba la victoria de los musulma- 
nes!”", Estas breves anotaciones deben bastar para poner de manifiesto que 
en el contexto de ininterrumpido enfrentamiento bélico con unos paganos, 


171. Corán, azora 8, 41: «Sabed que. si obtenéis algún botín, un quinto corresponde a Dios, 
al Enviado (...)». IN. del T.: sigo la trad. esp. de Julio Cortés, El Corán, Barcelona, 2000). 
Más detalles sobre la práctica del reparto del botín en Khadduri, War and peace, pp. 118 y ss. 

172. Corán, azora 29, 6: «Quien combate por Dios combate, en realidad, en provecho 
propio». Khadduri, War and peace, pp. 118 y ss. 

173. Corán, azora 9, 111: «Dios ha adquirido de los creyentes su propia persona y su propio 
patrimonio, a cambio de que les pertenezca el paraiso, siempre que luchen en el camino de 
Dios y así matan o son asesinados. Esta es una promesa que le está presente en verdad en la 
Tora, en el Evangelio y en el Corán. ¿Y quién mantiene más fielmente sus acuerdos que 
Dios? Por lo tanto estad satisfechos sobre el negocio que habéis cerrado. Y éste es el magní- 
fico éxito». Cfr. también Sura 2, 154; 3, 157; 3, 160-170; 3, 195; 4, 100; 4, 74; 9, 20-22; 47, 
4-6; 61, 10-12. Khoury, Was sagt der Koran, pp. 65 y 86 y ss. 

174. Macdonald, «Djihád». p. 1087. Noth, Hciliger Kricg, pp. 27 y ss. 

175. Nolh, Heiliger Kricg. pp. 27 y ss. 

176. Un sucinto y buen resumen de todo lo que significa el yihad lo proporciona Khoury, 
«Hciliger Kricg», pp. 349 y ss. 

177. No existe todavía una monografía sobre la teoría y praxis del yihad en la Península 
Ibérica durante los ocho siglos que duró la fase de la reconquista, o al menos no me resulta 
conocida. Ofrecen detalles Barkai, Cristianos y musulmanes, pp. 59 y ss., quien analiza 
fuentes escogidas sobre su relación con los cristianos, y Arnaldez Roger, «La guerre sainte 
selon ibn Hazm de Cordoue», pp. 445 y ss. 

178. Munzel. Feinde, Nachbarn, Búndnispartner, pp. 527 y ss., lo muestra con el ejemplo de 
la obra histórica al-Muquabis V, redactada en el siglo XI, una compilación del historiador 
hispano-árabe lbn Hayyan. 


RECONQUISTA Y GUERRA SANTA 73 


que disponían de un concepto propio de guerra santa, habría que contar 
con una reacción, probablemente en la forma de un concepto cristiano de 
guerra santa, pero al menos no con la indiferencia religiosa. Se ha de 
recordar que el derecho de guerra musulmán ha dejado profundas huellas 
en la práctica cristiana de la Península Ibérica'??. Por esto resulta difícil- 
mente concebible que el curso de la historia no haya tenido ningún efecto 
sobre el mundo de las ideas religiosas de los contemporáneos cristianos, y 
que la guerra contra los sarracenos fuese considerada por los cristianos 
hispanos como mera empresa profana, desprovista de toda dimensión reli- 
giosa o componente providencialista. Estas huellas, sin embargo, no se 
pueden detectar mediante el procedimiento de definir un modelo de guerra 
santa, tomando como referencia la evolución del Imperio carolingio y sus 
sucesores o la del Papado, y cuestionarse después sobre su validez para 
España, pues allí tuvo lugar evidentemente una evolución de otro signo. El 
hecho de que los reinos ibéricos cristianos no tuvieron parte en la evolu- 
ción, más arriba descrita, del resto de Occidente, no debe llevar a la con- 
clusión de que allí el problema no se llegó siquiera a plantear. Más bien 
cabe suponer, teniendo en cuenta el considerable, aunque no completo, 
aislamiento de dichos reinos, que éstos, abandonados a sus propias tra: 
ciones y en vista de su situación diferente, encontraron respuestas propias 
para el problema del enfrentamiento bélico con los no cristianos. Las pro- 
pias tradiciones deben en este contexto ser objeto de especial atención. Las 
cuestiones decisivas que habría que plantear son, en consecuencia, las si- 
guientes: ¿Qué significado religioso adquirieron en el reino visigodo de 
Toledo la guerra y la lucha armada? ¿Fue asumido este significado tras la 
caída del reino visigodo por los cristianos que vivieron bajo el dominio 
islámico y en los reinos de Asturias y León, y se continuó desarrollándolo? 
Y si así fue, ¿cómo? 


179. Maíllo Salgado, «La guerra santa según el derecho malik(», pp. 29 y ss. 


SEGUNDA PARTE 
LA INTERPRETACIÓN RELIGIOSA DE LA RECONQUISTA 


CAPÍTULO 2 
LA HERENCIA VISIGODA 


Atanagildo (554-567) fue el primer rey visigodo que eligió Toledo como 
lugar de residencia. El comienzo del reino visigodo de Toledo no se suele 
fijar habitualmente, no obstante, hasta el inicio del reinado del último rey 
arriano, Leovigildo (569-586), quien consiguió consolidar el dominio vi 
godo en España y ampliarlo. Duró hasta la invasión musulmana del 711'. 
Leovigildo había sido asociado al trono por su hermano Liuva 1 (568-573), 
quien gobernaba desde Toledo sobre los dominios visigodos de la Penínsu- 
la Ibérica. Ya el sucesor de Leovigildo, su hijo Recaredo I (586-601), se 
convirtió poco después de su acceso al trono a la confesión católica. La 
conversión de Recaredo, y con él de todos los visigodos, condujo a un 
período floreciente del reino en los planos político, religioso y cultural, y a 
la elaboración de una ideología política específicamente visigoda. Ésta se 
expresó en las obras historiográficas de la época, pero también en los 
textos litúrgicos que se compusieron durante el período de los reyes de 
Toledo. Incrustado en el contexto de esta cosmovisión está el concepto de 
la guerra, es decir, las ideas sobre el origen y el sentido de la guerra, de la 
declaración de la guerra, y del éxito en la guerra desde el punto de vista de 
su relación con Dios y la religión cristiana. En las siguientes páginas se 
analizará el proceso de conformación de este círculo de ideas. 


1. Cfr. García Moreno, Historia de España visigoda, pp. 105, 111. Fija el fin del reino 
godo en el 714, cuando los últimos importantes núclcos de resistencia fueron sometidos. El 
reino como conjunto, sin embargo, tras la primera derrota devastadora del ejército y la muerte 
del último rey, Rodrigo (710-711), ya no era capaz de actuar. 
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EL CONCEPTO DE LA GUERRA EN LAS FUENTES NARRATIVAS 
DEL PERÍODO DE LOS REYES CATÓLICOS DE TOLEDO? 


La Crónica de Juan de Bíclaro 


La más antigua crónica del reino visigodo de Toledo es la de Juan de Bícla- 
ro, de fines del siglo VI, que se nos ha transmitido en la versión de una tempra- 
na revisión del año 602”. En ella el cronista se abstiene en gran medida de 
proponer valoraciones de tipo teológico-religioso sobre la guerra, pero muestra 
abiertamente simpatía por los godos y admiración por sus reyes. Esto resulta 
especialmente evidente en su descripción de Leovigildo, a quien no considera- 
ba como agresor o intruso, sino, al modo de un emperador romano, como de- 
fensor de la paz y preservador del reino. Y así silencia que las guerras de 
Leovigildo en el sur de España tuvieron lugar a costa del cristiano Bizancio, y 
minusvalora la dimensión religiosa de la rebelión de Hermenegildo, un hijo de 
Leovigildo, que se había convertido al catolicismo en el 579 y se había aliado 
con los bizantinos. El hecho de que Leovigildo como arriano era un hereje 
permanece en esta crónica sin ser valorado desde el punto de vista moral*. Pero, 
hasta la conversión de los godos a la confesión católica, su herejía arriana re- 
presentó un obstáculo para una valoración positiva de su éxito en la guerra 
como una gracia concedida por Dios, de la cual no podían participar por su 
condición de herejes. Sólo Recaredo realizó la conversión de los godos a la 
verdadera fe. Por ello es descrito por los cronistas como gobernante sabio, pia- 
doso y querido por Dios, quien pronto recibe como signo de reconocimiento 
una especial muestra del favor divino. La invasión de un ejército franco en la 
provincia goda de la Galia Narbonense pudo ser rechazada por el duque Clau- 
dio, a quien había enviado Recaredo para enfrentarse con los atacantes, con 
sólo 300 combatientes. 60.000 francos fueron golpeados en la huida, y una gran 
parte de ellos fueron muertos. Todo esto pudo ocurrir, según Juan de Bíclaro, 


2. Una buena visión de conjunto sobre la producción historiográfica en el reino visigodo 
la ofrece Hillgarth, «Historiography in Visigothic Spain». 

3. Las siguientes citas proceden de la cdición de Campos, Juan de Bíclaro, obispo de 
Gerona, que en adelante se indicará como CrBicl. Sobre la recensión del 602, véase Díaz y 
Díaz, «Transmisión textual del Biclarense», pp. 63 y ss. Sobre el individuo Juan de Bíctaro, 
véase la introducción de Campos, pp. 15 y ss., y García Moreno, Prosopografía del reino 
visigodo, n.* 616, «lohanes», pp. 213 y ss. Bíclaro es el nombre de un monasterio por el 
fundado, que hoy ya no resulta posible localizar. Del Val, «Juan de Bíclaro» (DHEE), p. 
1245. 

4. Wolf, Conquerors and Chroniclers, pp. 6 y ss. 
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gracias a la misericordia de Dios y a la fe católica, que finalmente Recaredo y 
los godos habían adoptado, pues para Dios no resultaba difícil conceder a unos 
pocos la victoria sobre muchos. Ya una vez hacía mucho tiempo, en idéntica 
manera, Dios había aniquilado por medio de Gedeón con 300 hombres a mu- 
chos miles de madianitas, que habían atacado al pueblo de Dios”. 

Históricamente hubo en este tiempo, en efecto, una apabullante victoria 
de los godos sobre los francos. Gregorio de Tours informa de la entrada de 
los francos en Septimania. Los godos les prepararon una trampa, que llevó 
a la total destrucción del ejército franco. 5.000 combatientes habrían caído 
en esta batalla, y otros 2.000 habrían sido hechos prisioneros por los go- 
dos'. Juan de Bíclaro exagera el triunfo de forma desmesurada, lo interpre- 
ta como victoria de Dios por mano de los godos, y lo compara con la 
victoria de Gedeón sobre los madianitas, dándole así un barniz veterotesta- 
mentario. La equivalencia de los dos acontecimientos, que se acentúa con 
la coincidencia en el número de los 300 guerreros victoriosos, invita a 
extraer la conclusión de que los godos eran considerados como un nuevo 
pueblo de Dios. Esta equiparación del pueblo de Israel del Antiguo Testa- 
mento con el pueblo de los godos se fundamenta en la importancia que se 
atribuía a la conversión de Recaredo. Juan de Bíclaro destaca que Recare- 
do consiguió con esta decisión acabar con la herejía arriana, dado que ésta 
había sido ciertamente condenada por Constantino en el concilio de Nicea, 
pero no había sido vencida. Así, Recaredo, mediante la plena eliminación 
del arrianismo, es promovido como nuevo Constantino por encima del 
propio Constantino”. . 


5. CrBicl, p. 97: 321-330: «in hoc ergo certamine gratia divina et fides catholica, quam 
Reccaredus Rex cum Golhis fideliter adeptus est, esse cognoscitur operata, quoniam non est 
difficile deo nostro, si in paucis, una in multis detur victoria. nam Claudius dux vix cum CCC 
viris LX ferme millia Francorum noscitur infugasse et maximam corum partem gladio truci 
dasse, non immerito deus laudatur temporibus nostris in hoc praclio esse operatus, qui si 
liter ante multa temporum spatia per manum ducis Gedeonis in CCC viris multa milia 
Madianitarum dei populo infestantium noscitur extinxisse». Cfr. 1 Mac 3, 18: «Et ait ludas: 
Facile est concludi multos in manus paucorum, et non est differentia in conspectu Dei cacli 
liberare in multis et in paucis». 

6. Se cita con la abreviatura HistGreg, según la edición de Krusch y Levison (MGH SS 
rer. Merov. l, 1); aquí IX, 31. p. 450. 

7. Wolf, Conquerors and Chroniclers, p. 10. Teillet, Des goths A la nation gothique, pp. 
448 y ss. CrBicl, p. 98: 343-348: «Reccaredus rex ut diximus, sancto intererat concilio, 
renovans temporibus nostris antiquum, principem Constantinum Magnum sanctam synodum 
Nicaenam sua illustrasse praesentia nec non et Marcianum, Christianissimum imperatorem, 
cuius instantia Chalcedonis Synodi decreta firmata sunt». 
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También en monedas de esta época se encuentra una referencia al signi- 
ficado religioso de la victoria. Jocelyn Hillgarth ha destacado el carácter 
propagandístico de las acuñaciones de moneda de Leovigildo y Hermene- 
gildo. Este último había vinculado su rebelión con la conversión a la fe 
católica, recomendándose como aliado de este modo a los católicos bizan- 
tinos y suevos en España. A su pretensión al gobierno le dio publicidad, 
por ejemplo, mediante acuñaciones de monedas con la leyenda «regi a Deo 
vita». A esta pretensión de carácter religioso de ortodoxia y disfrute del 
favor divino, según Hillgarth, debía reaccionar Leovigildo. Y lo hizo en un 
sínodo arriano, en el que facilitó la.conversión de «la fe romana a nuestra 
fe católica» mediante la simple imposición de las manos, la comunión y la 
profesión de fe arriana. Pero también lo hizo mediante la acuñación de 
nuevas monedas, para lo cual tomó el modelo bizantino de la cruz escalo- 
nada como signo del gobernante cristiano. Una serierde monedas muestra 
la leyenda «Cum Deo obtinuit Spali», y recuerda la conquista de Sevilla*. 

La propaganda religiosa de Hermenegildo debía haber resultado exitosa, 
pues Leovigildo reaccionó con los mismos métodos. La interpretación reli- 
giosa de la victoria como algo concedido por Dios no era por lo tanto nada 
nuevo, sino algo ya reflejado en la propaganda de las monedas. Fue sim- 
plemente retomada por Juan de Bíclaro, aunque por supuesto también no- 
tablemente ampliada mediante su imbricación en los acontecimientos del 
Antiguo Testamento. En su crónica, la victoria del duque Claudio asume 
en cierta manera el papel de prodigio divino confirmatorio, como un signo 
visible de la alianza con Dios que habían cerrado los godos mediante su 
conversión a la confesión católica. 


La Historia de los godos de Isidoro de Sevilla 


La Historia de los godos, suevos y vándalos data de los últimos años de 
gobierno del rey Sisebuto (612-621), a quien san Isidoro estaba personal- 
mente vinculado, y por incitación del cual fue probablemente escrita la 


8. Hillgarth, «Coins and Chronicles», pp. 501 y ss. en especial, p. 507. Del concilio 
arriano informa CrBicl a.580, 2, p. 89: 200-90: 207: «Liuvigildus rex in urbem Toletanam 
synodum episcoporum sectac Arrianac congregat et antiquam hacresim novello crrore emen- 
dat, dicens de Romana religione ad nostram catholicam fidem venientes non debere baptizari, 
sed tantummodo per manus impositionem et communionis perceptione abl 
per filium in spiritu sancto dari». 
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obra?. La acción de Dios en la fortuna en la guerra, así como en los 
acontecimientos del mundo, apenas es mencionada en unos pocos pasajes y 
mediante concisas fórmulas. Así, el rey godo Valia (415-418) es movido 
por la providencia divina a la paz con los romanos. Los hunos son descri- 
tos como látigo de Dios para la purificación de los cristianos. Sólo gracias 
al favor de Dios pudo mantenerse el reino de los godos durante 256 años 
desde el rey Atanarico hasta Suintila. La clemencia divina movió a la paz 
a los vándalos y a los suevos en España. El vándalo Gunderico muere por 
virtud del juicio divino, antes de poder llevar a cabo su propósito de poner 
mano sobre la iglesia de san Vicente en el saqueo de Sevilla!” 

A san Isidoro se le planteaba la misma dificultad que a Juan de Bíclaro 
de explicar el ascenso de los godos y sus victorias frente al Imperio roma- 
no antes de su abandono de la herejía arriana. El problema radicaba en que 
en el caso de los godos no se trataba de paganos, que no podían ser 
presentados como látigo de Dios para castigo de los cristianos pecadores, 
sino de cristianos apóstatas, a los que debería alcanzar la ira y el castigo de 
Dios. Evidentemente no quería san Isidoro empañar la posterior alabanza 
de los godos. Resolvió el problema explicando el éxito de los godos como 
resultado de su virtus, es decir, de su fortaleza y de sus capacidades milita- 
res!!, La conquista de España y la construcción de su reino los presentó 


9. Wolf, Conquerors and Chroniclers, pp. 12 y ss. Hillgarth, «Historiography in Visigo- 
ihic Spain», p. 288. Se cita aquí según la segunda versión larga de la Historia de los Godos de 
Isidoro, mediante la abreviatura HistIsid, según la edición de Rodríguez Alonso, Historias de 
los godos. Sobre la interpretación de las dos versiones, véase ¡bid., pp. 29-49. Las considera 
a ambas como obra de Isidoro. Sobre los pasajes que difieren de una a otra versión de la 
Historia, véase Collins, «lsidore, Maximus and the Historia Gothorum», pp. 350 y ss. Propo- 
ne la tesis de que la versión más breve de la Historia de los godos de Isidoro, en muchas de 
sus partes, e incluso quizás en su conjunto, es /a historiola de ¡is quae temporibus Gothorum 
in Hispaniis acta sunt del obispo Máximo de Zaragoza, de cuya existencia sabemos también 
por otras de la obras de Isidoro (ibid., pp. 355 y 358). Veáse también Isidoro de Sevilla, De 
viris illustribus, en Codoñer Merino (ed.), XXXIII, p. 153, y García Moreno, Prosopografía 
del reino visigodo, n.* 589, «Maximus», p. 205. 

29; 65: 18: «deo favente». 73: 


: «deo miserante». 73: 30: «dei iudi- 


15: 11-14: «Sicque urbs cunctarum gentium victrix gothicis triumphis victa 
subcubuit cisque capta subiugataque servivit». 67: 4-7: «Quibus tanta extitit magnitudo bello- 
rum et tam extollens gloriosae victoriae virtus ut Roma ipsa victrix omnium populorum 
subacta captivitatis iugo gothicis triumphis adcederet et domina cunctarum gentium illis ut 
famula deserviret». Veáse también 68-70. Wolf, Conquerors and Chroniclers, pp. 19 y ss. 
Sobre la «virtus» de los godos trata por extenso Messmer, Hispania Idee und Gotenmythos, 
pp. 89-110. 
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como justa adquisición de un botín de guerra especialmente rico, que re- 
dundaba en honra para los godos"”. El arrianismo de los godos lo considera 
san Isidoro como un producto de circunstancias desgraciadas. Por lo demás 
trata de hablar sobre ello lo menos posible. El componente religioso de la 
rebelión de Hermenegildo contra su padre Leovigildo, sobre la que san 
Isidoro apenas trata, no es siquiera mencionado". La consciente minusva- 
loración del arrianismo godo se muestra sobre todo en la comparación con 
la Historia de los vándalos de Isidoro. El furor de la herejía arriana de éstos 
es descrito en todas sus facetas!*, Por el contrario Isidoro proporciona una 
y Otra vez pruebas de la virtud cristiana de los reyes godos. Ésta se de- 
muestra en el saqueo de Roma, durante el que se aceptó que las iglesias 
sirviesen de lugar de refugio o fueron libradas del saqueo aquéllas que 
apelaban al nombre de Cristo o de los santos. La versión breve de la 
crónica informa a este respecto que, de esa manera, muchos miles pudieron 
salvar sus vidas, y que por ello los romanos habían preferido vivir en la 
pobreza bajo el gobierno de los godos, que como poderosos bajo el de los 
romanos, teniendo que soportar el duro yugo del tributo!*. También esto 
mismo resulta evidente en el informe sobre la pérdida de Ceuta a manos de 
los bizantinos, pues tuvo lugar porque habían dejado las armas para no 
deshonrar el domingo'*. Para san Isidoro ya desde el comienzo de su relato 
los godos son futuros católicos y portavoces de una idea imperial cristia- 


De laude Spaniac. 5-7: «tu decus atque ornamentum orbis, inlustrior 
portio terrac, in qua gaudet multum ac largiter floret Geticac gentis gloriosa fecunditas». 
26-30: «lure itaque te iam pridem aurea Roma caput gentium concupivit et licet te 
sibimet cadem Romulea virtus primum victrix desponerit, denuo tamen Gothorum floren- 
tissima gens post multiplices in orbe victorias certatim rapit et amavit, fruiturque hacte- 
nus inter regias infulas et opes largas imperii felicitate securas». Cfr. Wolf, Conquerors 
and Chroniclers, p. 20. 

13. Histisid 49: 15-17: «Hermenegildum deinde filium imperiis suis tyrannizantem obses- 
sum exsuperavit». Tratamiento detallado de esta cuestión en Messmer, Hispania Idec und 
Gotenmythos. pp. 119-137. 

14. Ibid., 75: 9-16. p. 296: 78: 6-79: 10, pp. 300 y ss: 81: 3-8, pp. 302 y ss. 

15: 15-27, p. 194: «Sed et qui extra loca martyrum erant et nomen Christi et 
sanctorum nominaverunt, et ipsis simili misericordia perceperunt». 15: 33-42, p. 196: (ver- 
sión breve) «Sic evaserunt multa milia Romanorum, quibus Gothi propter Christum miseri- 
corditer pepercerunt, Unde et hucusque Romani, qui in regno Gothorum consistunt, adeo eos 
amplectuntur, ut melivs sit illis cum Gothis pauperes vivere quam inter Romanos potentes 
esse el grave ¡ugum tributi portare». 

16. Ibid. 42: 8-10. p. 242: «adveniente die dominico deposuerunt arma, ne diem sacrum 
proclio funestarent». 
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na”, Aquí se muestra la concepción providencialista de la visión de la 
historia de san Isidoro'*, 

De todos modos san Isidoro no rodea a los godos con el aura del pueblo 
de Israel. La victoria de Claudio sobre los francos, que Juan de Bíclaro 
había tomado como ocasión para hacerlo, es valorada al igual que otras 
victorias anteriores como resultado de la habilidad en la guerra de los 
godos'?. Dios mismo no interviene de forma decisoria en la batalla. Reca- 
redo, se dice en la crónica, dominaba tan bien el arte de la guerra, que a 
sus tropas la propia batalla sólo les pareció una simple maniobra”, Natu- 
ralmente no falta del todo la referencia a la participación divina en la 
mayor victoria que según Isidoro jamás se había alcanzado en España. Le 
fue conferida a Recaredo mediante la ayuda de la fe*!. En una carta a 
Claudio, el vencedor de los francos, escribe Isidoro que Dios le ha hecho 
vencedor sobre sus enemigos”. Esto demuestra que la idea de que Dios 
mismo concede la victoria le resultaba normal a san Isidoro, y que otras 


17. Sobre este apartado y esta interpretación, véase Wolf. Conquerors and Chroniclers, pp. 
17 y ss., p. 23: «Los godos de este modo conquistaron España no como arrianos sino como 
futuros católicos». 

18. También el rey godo Valia es movido a la paz por medio de la providencia divina. 
Histlsid 21: 4-6; «sed ad pacem divina providentia ordinatus». En algunos pasajes Él ve que 
se cumplen profecías; 19: 11, p. 202: «In quo prophetia Danihelis a quibusdam creditur esse 
completa» (aquí distanciándose de forma prudente mediante la expresión quibusdam credi- 
tur); -16: «interitum atque ita quattuor plagis per omnem Spaniam saevientibus divinae 
iracundiae per prophetas scripta olim praenuntiatio adimpletur». 75: 12-16, p. 296: «et iuxta 
prophetiam Danielis demutatis mysteriis sanctorum ecclesias Christi hostibus tradidit nec iam 
divini cultus loca sed suorum esse habitacula iussit». También Romero, «San Isidoro de 
Sevilla», pp. 50 y ss., destaca el providencialismo en la concepción de la historia de Isidoro. 
No obstante, ve el punto principal del providencialismo de Isidoro no en un plan universal 
divino, sino en el premio o castigo del comportamiento humano que a veces tiene lugar de 
forma directa, Igualmente también Sánchez Alonso, Historiografía española, vol. 1. p. 75. 

19. Wolf. Conquerors and Chroniclers, p. 25. 

20. Histlsid 54: 15-20: «Sacpe etiam et lacertos contra Romanas insolentias et inruptiones 
Vasconum movit, ubi non magis bella tractasse quam potius gentem quasi in palacstrae ludu 
pro usu utilitatis videtur exercuisse». 

21. Ibid. 54: 1-3: «Egit ctiam gloriose bellum adversus infestas gentes fidei suscepto 
auxilio». 54: 7-9: «Nulla umquam in Spaniis Gothorum victoria vel maior vel similis extitit». 
Teíllet, Des goths A la nation gothique, p. 514. En mi opinión fuerza este pasaje con su 
interpretación, que ya quiere reconocer aquí un paralelo con la guerra de Yahvé del Antiguo 
Testamento. 

22. Ford (ed.), Letters of St. Isidore, n.* 6, p. 34: «Deus triumphalibus trophacis armorum 
strenuitate prostratis inimicis te fecit victoriosum». 
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razones le habían llevado a la discreción en su historia de los godos. Wolf 
presume que Isidoro actuó con precaución porque, a diferencia de Juan de 
Bíclaro, vivió bajo los gobiernos de los sucesores de Recaredo hasta el 
acceso al trono de Suintila, que apenas destacaron por sus virtudes cristia- 
nas. Sólo este rey, que consiguió gobernar sobre el conjunto de la Penínsu- 
la Ibérica, representaba para él el punto culminante de la suerte de los 
godos”. 

No obstante, Isidoro ubica a los godos en un contexto bíblico singular- 
mente ambiguo. Él deriva su nombre y el de los escitas, con los que 
supuestamente compartían un origen común, de Magog, el segundo hijo de 
Jafet, y, por tanto, de Noé*'. Básicamente corresponde esta genealogía al 
fundamento bíblico según el cual toda la humanidad procede de los hijos 
de Noé. Sin embargo, en el caso de algunos pueblos Isidoro prescinde del 
dato de su origen, cuando la etimología de su nombre le resulta desconoci- 
da. Incluso a los romanos se limita simplemente a retrotraerlos a Rómulo”. 
El remontar a los godos a orígenes bíblicos representaba, sin embargo, 
para él un deseo especial. En la versión breve y más antigua de su Historia 
de los godos, san Isidoro simplemente indica el origen de los godos en los 
escitas**, La vinculación de los godos con Magog es evidentemente tan 
importante para él que no se deja intranquilizar o incluso disuadir por el 
hecho de que Gog, de la tierra de Magog, en Ezequiel tiene la función de 
látigo de Dios contra Israel, y los pueblos de Gog y Magog en el Apocalip- 
sis de san Juan hacen su aparición como instrumentos de Satán”. Se limita 
a indicar que el carácter originariamente bárbaro de los godos llevó a la 
aparición de este nombre en el pueblo?**. Pero la alabanza de Isidoro de su 


23. Wolf, Conquerors and Chroniclers, pp. 25 y ss. 

24. Histisid 1: «Gothorum antiquissimam esse gentem, quorum originem quidam de 
Magog lafeth filio suspicantur a similitudine ultimac syllabac; et magis de Ezechiele prophe- 
ta id colligentes. Retro autem eruditi eos magis Getas quam Gog et Magog appellare consue- 
verunt». 66: 1-3: «Gothi de Magog lapheth filio orti cum Scythis una probantur origine sati, 
unde nec longe a vocabulo discrepant. Demutata enim ac detracta litera Getac quasi Seythac 
sunt nuncupati». Veáse también Etim 1X, 2, 27 y 1X, 2, 89 vol. 1, pp. 745 y 757; 1VX, 3, 31 
vol. 2, pp. 173 y ss. Cfr. Gen 9, 18 y 10, 2. 

25. Etim IX, 2, 2, IX, 2.84. Veáse Carlos Villamarín, Las antiguedades de Hispania, pp. 
112 y ss. y 131 y ss. Wolf, Conquerors and Chroniclers, pp. 16 y ss. 

26. Histisid (versión abreviada) 1: «Gothorum antiquissimum esse regnum certum est, 
quod ex regnum Scytharum est exortum». 

27. Ez 38-39. Ap 20,7. 

28. Histlsid 2: «Interpretatio autem nominis corum in linguam nostram tectum quod significa- 
tur fortitudo, et re vera, nulla enim in orbe gens fuit quae Romanum Imperium adeo fatigaverit»» 
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fuerza y fortaleza, de su imbatibilidad, que les permite vencer incluso a la 
propia Roma, cabeza y dominadora del mundo”, y de su camino hacia el 
cristianismo, que conforme a la imagen de Isidoro está basado en sus 
virtudes y conduce a la victoria total sobre la herejía arriana”, confieren a 
su Historia de los godos un aura providencialista. En san Isidoro, los go- 
dos, debido a su origen, no pueden ser el pueblo de Israel, pero no por ello 
dejan de ser un pueblo elegido de Dios*', y por ello son favorecidos con la 
fortuna en la guerra. 

En relación con esta caracterización de los godos sitúa san Isidoro su 
descripción de España. Con exageradas loas la celebra como el más 
hermoso de todos los países, madre santificada de reyes y pueblos, 
jardín paradisíaco, reina de todas las provincias, dominada por diversos 
pueblos hasta que llegó a poder del señor que para ella estaba determi- 
nado, el pueblo de los godos. Este punto de vista lo precisa de forma 
especial san Isidoro en la última frase de su Laus Spanie. Tras muchas 
conquistas compite el floreciente pueblo de los godos por esta tierra: 
Los godos la aman y se vinculan con ella como con una novia raptada”. 
Esta vinculación y el especial estado de bendición quedan especialmen- 
te expresados en la fórmula «inter regias infulas». Se podría pensar en 
principio que con ello se refiere a los bucles de una diadema, con que 
se ataba en la parte de atrás de la cabeza. Con «infulae regiae» se 
aludiría entonces, como pars pro toto, a la diadema como símbolo de la 


29. Histlsid 67: 5-7: «Roma ipsa victrix omnium populorum subacta captivitatis iugo 
Golhicis triumphis adcederet et domina cunctarum gentium ¡llis ut famula deserviret». 

30. Ibid. 52: 11-16: «In ipsis enim regni sui exordiis catholicam fidem adeptus totius 
Golhicae gentis populos inoliti erroris labe detersa ad cultum rectae fidei revocat». 

31. Teillet, Des goths a la nation gothique, p. 490: «L'Historia Gothorum aparece entonces 
como la epopeya a la vez antigua y bíblica de la gens Gothorum, brevemente resumida de 
nuevo al fin de la obra.». 

32. Histlsid, De laude Spaniae, pp. 168 y ss.: «Omnium terrarum, quaequae sunt ab occi- 
duo usque ad Indos, pulcherrima es, o sacra semperque felix principum gentiumque mater 
Spania: ¡ure tu nunc omnium regina provinciarum (...). Merito te omnium ubertate gignen- 
tium indulgentior natura ditavit. (...). lure itaque te iam pridem aurea Roma caput gentium 
concupivit et licet te sibimet eadem Romulea virtus primum victrix desponerit, denuo tamen 
Gothorum florentissima gens post multiplices in orbe victorias certatim rapit (sic, rapuit?) et 
amavit, fruiturque hactenus inter regias infulas et opes largas imperii felicitate securas». 
Sobre la cuestión de si la «Laus Spaniac» pertenecía originariamente a la Historia de Isidoro 
y fue escrita por €l, véase Rodríguez Alonso, Historia de los godos, pp. 57 y ss. Responde 
afirmativamente a ambas cuestiones. Una interpretación lograda de la «Laus Spaniac» la 
ofrece Carlos Villamarín, Las antiguedades de Hispania, pp. 133 y ss. 
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dignidad real. Pero, en sus Etimologías, san Isidoro describe la infula, 
en el sentido clásico, como un lazo para la cabeza de los sacerdotes 
paganos, que se ata al modo de una diadema, y del que cuelgan por 
ambos lados cintas, con las cuales la infula queda firmemente atada”. 
No menciona, sin embargo, a la infula como parte del ornato del gober- 
nante. El lazo con el que se ata la corona detrás de la cabeza lo denomi- 
na «vitta», y la parte visible de este lazo, que cuelga de la corona, 
«taenia»*, Según Gustav Fougéres, la infula era el símbolo de un esta- 
do de consagración, distintivo, por tanto, de sacerdotes, animales desti- 
nados a sacrificios rituales, y condenados a muerte. La novia decoraba 
con ella las puertas de su prometido. En el lenguaje propio de la repre- 
sentación figurativa, la infula se había convertido en símbolo de alta 
dignidad, en especial de la autoridad política (infulae imperiales”). La 
infula no se debe entender, por tanto, aquí como objeto de la dotación 
del gobernador bizantino o godo”*. Las infulae regia de la Loa de Espa- 
ña son por lo tanto de nuevo una expresión figurativa, que una vez más 
subraya la especial bendición con la que, según san Isidoro, está dotado 
el dominio de los godos en España”. Entre las varias traducciones de la 
ambigua formulación infulae regiae cabe la de consagración regia, que 
también permite pensar en las cintas sobre las puertas del novio. Ev 
dentemente san Isidoro quería expresar que los godos en su vinculación 
con España se beneficiaban de los atributos terrenales y celestiales de 
un afortunado dominio: riqueza terrenal y un gobierno bendecido por 


33. Elim XIX, 30. 3-4, vol. 2, p. 480: «Gentilium vates infulas, apices, pillea sive galeria 
utebantur. Infula est fasciola sacerdotalis capitis alba in modum diadematis, a qua vittac ab 
utraque parte dependent, quae infulam vinciunt; unde et vittac dictac sunt. quod vinciant. 
Infula autem plerumque lata erat, plerumque tortilis, de albo el cocco». 

34. Ibid, XIX, 31, 6, vol. 2, p. 482: «lem vitta est qua corona vincitur; tacnia vero 
extrema pars vittae quae dependet coronae». 

35. Fougdres, «infula», pp. 215 y ss. Veáse también «infula» en Paulys Realenzykloptidie 
der classischen Altertumswissenschaft, vol. 18, col. 1543. 

36. Ni Alfóldi, «Insignien und Tracht der rómischen Kaiser», pp. 1 y ss., ni Wesel, Pilzt y 
Nicolscu, «Insignien», col. 369 y ss. hacen alusión a la ínfula como real insignia de los 
gobernantes. 

37. Cfr. el análisis de la estructura paralela «Roma (...) conc ) desponderit, y 
Gothorum gens (...) rapuit (...) amavit», que lleva a cabo Carlos Villamarín, Las antigúeda- 
des de Hispania, p. 144. Su conclusión reza así. ¡bid., p. 145: «Por otra parte, sin embargo, 
el peyorativo concupire contrasta con el positivo amare, dando, en definitiva, una imagen 
benévola del dominio godo, esa que Isidoro impondrá a toda la historiografía hispana 
medieval». 
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Dios**, Esta estrecha vinculación de tierra y pueblo recuerda al bíblico 
pueblo de Dios y a la Tierra Prometida. De este modo san Isidoro 
provee a su himno a España de un aura veterotestamentaria, y finalmen- 
te aporta a los godos algo así como un barniz del antiguo Israel”, 

De forma diferente juzga, sin embargo, todo esto Marc Reydellet. Él ve 
a la provincia de España en el centro de la Historia de los godos de san 
Isidoro, mientras que por los godos mismos éste apenas se interesa. La 


38. Histlsid, De laude Spaniac, p. 170: «lure itaque te iam pridem aurea Roma caput gentium 
concupivit et licet te sibimet cadem Romulea virtus primum victrix desponderit, denuo tamen 
Gothorum Mlorentissima gens post multiplices in orbe victorias certatim rapit (sic; rapuit?) et ama- 
vit, fruiturque hactenus inter regias infulas et opes largas imperii felicitate securas». Una variante 
que yo prefiero reza felicitate secura. Veáse la edición de Mommsen de la Historia de los godos de 
Isidoro, p. 267: 25. Redeyllet, Royauté dans la littérature, p. 516, nota 38, relaciona imperium 
debido al quiasmo regias infulas/opes largas con felicitas. Según mi opinión, la cuestión de si 
imperiise ha de adscribir a opes largas o a felicitate no puede resolverse. Ambas alternativas son 
posibles, e incluso a un lector contemporáneo le debía parecer ambivalente. Opes copiosas signifi- 
ca tanto riqueza como potencial de tropas. En los dos casos proporciona sentido en el contexto. Esta 
ambigledad debía ser intencionada. Habitualmente se traduce por «riqueza». Sólo Rodríguez, 
«Cántico de san Isidoro», pp. 213 y ss. y nota 126, prefiere «tropas copiosas», pues de lo contrario, 
enel caso de admitir un significado metafórico de regias infulas, se daría una tautología. Rodríguez 
Alonso, Historia de los godos, p. 171, se abstiene aquí en su traducción de una interpretación, «sin 
embargo, al fin, la floreciente nación de los godos, después de innumerables victorias en todo el 
orbe, con empeño te conquistó y te amó y hasta ahora te goza segura entre ínfulas regias y copio- 
sísimos tesoros en seguridad y felicidad de imperio». Wolf. Conquerors and Chroniclers, pp. 82 y 
ss. se decidió por una traducción neutra: «Ahora es el más floreciente pueblo de los godos, quienes 
asu voz, después de muchas victorias en todo el mundo, te han tomado con empeño: Ellos te gozan 
hasta el momento presente entre emblemas reales y gran riqueza, seguros en la buena fortuna del 
imperio». Cfr. también un pasaje de Cipriano al que hace referencia Rodríguez Alonso, Historia de 
los Godos, p. 171, nota 5, a partir del cual Isidoro construyó su frase. Cipriano de Cartago, Ad 
Donatum, ed. de Molager (Sources Chrétiennes, vol. 291), 13: 307-310, p. 108: «An tu vel ¡llos 
putas tutos, ¡llos saltim inter honorum infulas et opes largas stabili firmitate securos, quos realis 
aulac splendore fulgentes armorum excubantium tutela circumstat?». 

39. Teillet, Des goths 4 la nation gothique, p. 498, nota 254 y, p. 499, nota 265. Encuentra 
ecos bíblicos en la «Laus Spaniac»: Lam 1. 1: «Facta est quasi vidua domina gentium; 
princeps provinciarum». Histlsid, De laude Spaniac, p. 168: «mater Hispania (...) omnium 
regina provinciarum». Jdt 15, 10: «Tu gloria Jerusalem, tu lactitia Israel, tu honoroficentia 
populi nostri». Histlsid, il 1u decus atque ornamentum orbis, inlustrior portio terrac». 
Sobre el lugar común de la «Tierra Prometida» en el Antiguo Testamento, véase Bandstra, 
«Land», pp. 71 y ss. Literariamente se basa el «Laus Spaniae» de san Isidoro en modelos 
clásicos, entre otros en la Eneida de Virgilio. Sobre esto y sobre la historia de la influencia 
del «Laus Spaniae» en la historiografía medieval hispana, véase Maravall, Concepto de 
España, pp. 20 y ss. Rodríguez, Cántico de san Isidoro a España, pp. 178 y ss. No obstante. 
Isidoro alteró totalmente el significado de sus modelos. Veáse Hillgarth, «Historiography [TE YA 
Visigothic Spain», p. 296. SS 
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conquista goda se sitúa de forma paralela a la romana, y al igual que ésta 
se trataría de un hecho neutral, sin valoración moral. Los nuevos señores 
no habrían traído ninguna ventaja al país”, Reydellet ha dejado fuera de 
consideración el significado providencialista de la historia de los godos, 
que culmina en su conversión. El sentido del Laus Spaniae no radica, en 
efecto, en la exaltación de la eterna España, sino en la fuerza simbólica que 
se oculta tras del cuadro que resulta del hecho de que esta tierra rica y bella 
se funde en perfecta simbiosis con los godos, hábiles y dotados con la 
gracia de Dios*!. Fue entonces también Isidoro el que, en el IV Concilio de 
Toledo (633), por primera vez puso en relación el concepto patria con el 
gobierno de los godos, que pronto dio lugar a la tríada rex, gens et patria 
Gothorum”. 


40. Redeyllet. Royauté dans la littérature, p. 510: «Isidoro no se interesa apenas por el 
pueblo godo por sí mismo. (...). Y de hecho, el principal personaje de esta Historia de los 
¡Godos es España como lo muestra el célebre Elogio de España que le sirve de prólogo»; p. 
513: «La visión histórica de Isidoro remonta a una España eterna, anterior al Imperio, lo cual 
le permite, con un sentido admirable de la relatividad, poner en paralelo la conquista goda 
con la conquista romanas; p. 514: «De hecho, en el Elogio de España Isidoro proclama que 
los godos sucedieron a los romanos en España sin que se pueda de ello deducir un juicio 
posiivo sobre la continuidad»; p 516: «Dos comentarios se imponen: En primer lugar Isidoro 
no dice nada sobre las ventajas que España ha podido obtener de su unión con los godos; en 
segundo lugar no habla nunca del regnum Gothorum. Los dos van a la par. Esto demuestra 
bien que a sus ojos España no se benefició de un dominio extranjero». 

41. Cfr. la valoración de Hillgarth, «Historiograpby in Visigothic Spain», p. 298: «Isidoro no 
escribió una Historia de España, sino una Historia de los godos, la nueva raza elegida por Dios. 

42. Sobre la fórmula «patria gentisque Gothorum» y sus variantes, véase IV Concilio de 
Toledo (633), en tres pasajes, en, pp. 218 y 219; V Concilio de Toledo (636). p. 231; VI 
Concilio de Toledo (638). p. 241; VIII Concilio de Toledo (653). pp. 263 y 283; XI! Concilio 
de Toledo (681). p. 387; XI11 Concilio de Toledo (683), p. 415; XV Concilio de Toledo (688), 
p. 466; XVI Concilio de Toledo (693), pp. 487, 508, 510 y 512; XVII Concilio de Toledo 
(694), pp. 526, 533. 535 y 537. Cfr. «Leges Visigothorum», ed. de Zeumer (MGH Leg. 1). pp. 
$4: 165: 7, 256: 14, 371: 19, 372: 16. Sobre la fórmula «Gens Gothorum vel patria seu 
rex» o «princeps», y sus variaciones, véase VII Concilio de Toledo (646), pp. 250 y ss. y 274; 
X Concilio de Toledo (656). p. 310; XII Concilio de Toledo (681), p. 389; XVI Concilio de 
Toledo (693), pp. 511, 517; XVII Concilio de Toledo (694), p. 522. Teillet, Des goths a la 
nation gothique, pp. 529 y ss. Subraya además el aura religiosa que en el contexto del 
concilio adquiere esta fórmula; p. 530: «El tono del concilio, en efecto, el contexto del 
anatema pronunciado en nombre de las tres personas de la Trinidad, confieren a la gens y al 
rex Golhorum una grandeza religiosa que les eleva, por así decirlo, al nivel de una patria 
Gothorum»; p. 532: «Tal es la fórmula completa: rex, gens et patria Gothorum, que sirve para 
definir la «nación» visigótica por el enunciado de sus tres elementos: el rey, la comunidad 
política y el territorio». Veáse también en las «Leges Visigothorum»:, p. 53: 10, 247: 9, 252: 
1, 255: 18. Sobre esta fórmula, cfr. también Eichenberger, Patria, pp. 71-89. 
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Las Vitas sanctorum patrum Emeretensium 


Desde el punto de vista cronológico, en tercer lugar se sitúan las llama- 
das Vitas sanctorum patrum Emeretensium, que fueron redactadas en el 
siglo VII, posiblemente entre 633 y 638, por un autor anónimo, tal vez un 
diácono de la iglesia de santa Eulalia de Mérida”. Se trata básicamente, 
como el título indica, de una obra hagiográfica, pero que proporciona, en 
un pasaje, un relato sobre un acontecimiento histórico*. Allí en concreto se 
informa de que, tras la conversión de Recaredo a la confesión católica, los 
rebeldes arrianos de Narbona habían provocado una masacre entre los ci 
tianos católicos. Pero, gracias a las oraciones del rey Recaredo, para ven- 
gar la sangre de los inocentes, los rebeldes habían sido aplastados. Esta 
victoria fue descrita como victoria de Dios, que castiga a sus enemigos. 
Las palabras «de inimicis mirificam fecit ultionem» recuerdan a la antífona 
del Ordo para la guerra de la liturgia visigoda, del que se hablará más en 
detalle más adelante*. Durante las celebraciones religiosas que tuvieron 
lugar en Mérida tras esta victoria también se cantó un himno que, en los 
pasajes que nos transmite el biógrafo anónimo, cita el cántico de agradeci- 
miento de Moisés tras el hundimiento de los egipcios en las aguas del mar, 
«Dextera tua, Domine, magnificata est», y alaba a Dios como el auténtico 
vencedor', 


43. Sobre autor y datación, véase Garvin, The «Vitas sanctorum patrum Emeretensium», 
pp. | y ss. Y Maya Sánchez, Vitas sanctorum patrum Emeretensium, pp. LV. Veáse también 
Scháferdiek, Kirche in den Reichen der Westgoten, p. 97 nota 80. 

44. Codoñer Merino, «Literatura hispano-latina tardía», p. 457. 

45. Citado por la edición de Maya Sánchez. con la abreviatura VitPatr. Aquí V. XII: 21- 
24, p. 93: «Post hec igitur, nulla mora intercurrente, sublimis atque omnipotens Deus hostibus 
suos superno bracchio repugnan i Reccaredi principis sanguinem 
innocuum ulciscens rumpheali judicio protinus de inimicis mirificam fecit ultionem». 

46. VitPatr V. XIl: 33-35, p. 94: «Dextera tua, Domine, magnificata est in virtute; dextera 
manus tua, Domine confregit inimicos, et pre multitudine magestatis tue conteruisti 
adversarios». Véase también el comentario de Garvin, The «Vitas sanciorum patrum Emercten- 
sium», pp. 516 y ss. El texto difiere parcialmente del de la Vulgata. Cfr. ibid.. Ex 15,6-7: «Dextera 
tua, Domine, magnificata est in fortitudine; Dextera manus tua, Domine percussit inimicum. Etin 
multitudine gloriac tuae deposuisti adversarios tuos». Podría tratarse de una variante de la Vetus 
Latina Hispana. No coincide con las versiones de la Vetus Latina ltalica. Cfr. en Petrus Sabatier 
(ed.). Bibliorum Sacrorum latinae versiones antiquae seu Vetus Latina ltalica, vol. 1, p. 164: «Dex- 
tera tua, Domine, glorificata est in virtute; dextera manus tua, Domine, confregit inimicos. Et per 
mulúitudinem gloriac tuac contribulasti adversarios». Véase también las variantes con las palabras 
contrivisti o conteruisti adversarios. El cántico de Moisés se ha conservado también, con mínimas 
variantes, como cántico mozárabe en el «Brevarium gothicum» en la versión de la Vetus Latina. 
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Una carta de Taio de Zaragoza 


A las Sentencias del obispo Taio de Zaragoza (ca. 651-680"), les prece- 
de un intercambio de cartas entre él y el obispo Quirico de Barcelona, que, 
entre otras cosas, contiene noticias históricas. Taio informa del someti- 
miento del rebelde Froja y de los vascos que, en 653, habían devastado la 
región en torno a Zaragoza. Y aquí aparece expresada, de forma más pene- 
trante aún que en las Vitas sanctorum patrum Emeretensium, la idea de la 
guerra como guerra de Dios en el sentido del Antiguo Testamento. 

Taio describe cómo el propio Dios por medio del rey vence a sus enemi- 
gos. La rebelión de Froja es percibida como ataque a un rey temeroso de 
Dios y a su reino, la «patria christiana», y por lo tanto como un ataque al 
propio Dios. Se apela a la clemencia de Dios, que escucha la insistente 
súplica del pueblo y de su rey, y aniquila a sus enemigos. El rey hace la 
función aquí de herramienta en la mano de Dios («Destruxit eum cum 
dextera sua Deus»). Taio se sirve de diversas maneras de la fórmula «dex- 
tera tua», que evidentemente no se encuentra de forma exclusiva en él, 
como ejemplo de esta concepción. El canto de acción de gracias por la 
victoria cita también aquí a la canción de victoria de Moisés**, 


Veáse la cdición de Lorenzana, Liturgia mozambica, vol. 2, «Brevarium gothicum» (PL 86), col. 
874 y ss. Cfr. también col. 660, n.*.400. Se corresponde exactamente con el tenor literal de VitPatr 
un Canticus de la edición de Gilson, Mozarabic Psalter, pp. 173 y ss.. n.* LVIII «Canticum de liber 
Exodi=. Según Díaz y Díaz, «Latín de la liturgia hispánica», p..60, la utilización de versiones de la 
Biblia «pre-Vulgata», debido a la gran difusión de la Vulgata en la Península Ibérica y a su influjo 
enla liturgia, apunta a un origen relativamente temprano de tales textos. 

47. García Moreno, Prosopogralía del reino visigodo, n.* 592, «Taio», p. 207. Del Val, 
«Tajón de Zaragoza» (DHEE) , p. 2516. 

48. Taio de Zaragoza. «Libri sententiarum», Praefatio ad Quiricum (PL, 80), col. 727, 2: «qui- 
dam homo pestifer atque insani capitis Froia tyrannidem sumens, assumptis sceleris sui perversis 
fautoribus, adversus orthodoxum magnumque Dei cultorem Recesvinthum principem fraudulenta 
practendentes molimina, superbo adnisu Christianam debellaturus aggreditur patriam». Col, 728, 
3: «omnipotentis Domini miscridordiam promtissime exonerantes eflagitabamus, ut tyrannice 

inationis nequaquam cervicibus nostrs sinerte imponi, auxiliumque dexterac suse piis- 
um hostem quantocius impertiret. Sed orationes pauperum ct depre- 
calionem misericordissimi principis protinus exaudivit Dominus. Misso ¡gitur coelitus propugnatore 
fortissimo, hunc auxilio omnipotentiae suac sublevat; ¡llum vero tyrannicac superstitiones aucto- 
rem repentino casu condemnat: isti tribuens palmam victoriae copiosam, illi vero inferens atrocis- 
¡mae mortis ignominiam. Destruxit cum dextera sua Deus, et evellit de tabernaculo suo, et radicem 
cius de terra viventium, ut rite Domino psalleremus: «Dextera tua, Domine, percussit inimicum, et 
per multitudinem virtutis tuac contrivisti adversarios nostros». Además, el pasaje de la Biblia se 
cita aquí difiriendo del texto de la Vulgata. 
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La Historia Wambae regis, de Julián de Toledo 


Sin duda, la Historia del rey Wamba representa el punto culminante de 
la historiografía visigoda*?. Julián, metropolitano de Toledo (680-690*%), 
describe en ella la elección y consagración de Wamba, y la subsiguiente 
represión de la rebelión del duque Paulo, quien quería construirse un 
reino propio en Septimania. Los tres elementos definidores de la concep- 
ción que de sí mismo tenía el pueblo visigodo, ya fijados por Isidoro de 
Sevilla medio siglo antes, rex, gens y patria Gothorum, asumieron en 
Julián una dimensión más amplificada, que era al mismo tiempo panegí- 
rica y ejemplar”. 

En el primer plano del relato está la alabanza del rey Wamba. Julián 
informa de su elección inmediatamente después de la muerte del rey Re- 
cesvinto, y de su unción, que tuvo el sentido de una ceremonia de consa- 
gración regia, y es la primera vez que aparece constatada de forma indubitable 
en una fuente visigoda”. Fue además reforzada por un signo divino, que 
apunta a la facultad sanadora del rey, concedida por Dios, y a la futura 
victoria”, De este modo experimenta Wamba una santificación, que se 
demuestra a través de su comportamiento en la campaña contra Paulo. En 
un pasaje del relato, Julián se permite compararse a sí mismo con el sacer- 
dote Eli, del Antiguo Testamento, a quien servía el joven Samuel, y quien, 
junto con el pueblo de Israel, fue castigado por Dios, porque no castigó el 


49. «Sancti luliani Toletanae sedis episcopi historia Wambae regis». Se cita como Hist- 
Wamb, según la reimpresión revisada de la edición de Levison (Cchr.SLCXV). Teillet ha 
anunciado varias veces la próxima aparición de una nueva edición de la Historia Wambae, 
pero hasta ahora no ha aparecido. 

50. García Moreno, Prosopografía del reino visigodo. n.* 251 «lulianus», p. 121. Veáse 
también del Val, «Julián de Toledo» (DHEE) . pp. 1259 y ss. 

51. Teiller, Des goths A la nation gothique, p. 585. 

52. HistWamb 2-4, Teillet, Des goths 4 la nation gothique, pp. 586 y ss. Sobre el origen de 
la unción regia entre los visigodos, véase infra, pp. 446 y ss. 

53. HistWamb 4, líneas 58-65: «Deinde curbatis genibus oleum benedictionis per sacri 
Quirici pontificis manus vertici cius refunditur et benedictionis copia exibetur, ubi statim 
signum hoc salutis emicuit. Nam mox e vertice ipso, ubi oleum ipsum perfussum fuerat, 
evaporatio quaedam fumo similis in modum columnae sese erexit in capite, et e loco ipso 
capitis apis visa est prosilisse, quod utique signum cuiusdam felicitatis sequuturae speciem 
portenderet». Como signo de la futura victoria se interpreta en la Crónica de Alfonso 111 la 
abeja que asciende. Bonnaz (ed.), Chroniques asturiennes, Alph. 1, 2, p. 32: «Ea hora, pracsentibus 
cunctis, visa est apis ex capite eius exilire et ad caelos volitare et hoc signum factum est a 
Domino ut futuras victorias nuntiaret, quod postea probavit eventus». 
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comportamiento pecaminoso de sus hijos*. A diferencia de Eli, Wamba 
vela por que se respeten los preceptos divinos, y por consiguiente es des- 
crito como gobernante ideal. La descripción de Julián puede, de este modo, 
al mismo tiempo ser interpretada como una suerte de Espejo de Príncipes*. 
Según los más recientes descubrimientos, la obra, a diferencia de lo que 
hasta ahora se había admitido, no se redactó en vida de Wamba, sino en los 
primeros años de gobierno de su sucesor, Ervigio. El carácter de la obra 
como ejemplo de advertencia y recordatorio para el rey, quien había conse- 
guido la deposición de su antecesor mediante una intriga, adquiere así unos 
perfiles más nítidos*. 

En el curso de los acontecimientos se presenta a Wamba como el rey 
veterotestamentario del pueblo de Dios, dándose, no por casualidad, algu- 
nas coincidencias, sobre todo con detalles de la guerra de Saúl contra los 
amonitas”. En el contexto de la unción, que fue ejecutada en Wamba, y, 
mediante la comparación con el sacerdote de Dios, aparece el rey visigodo 
realmente como un rex et sacerdos. Por lo que respecta al vocabulario y 
estilo de su Historia, Julián toma con frecuencia préstamos del género de 
las vidas de santos. De este modo aparece Wamba como una figura propia 
de la hagiografía, como un rey santo*. En la Historia Wambae de Julián 
alcanza su punto culminante la sacralización de los reyes visigodos, que ya 


54. HistWamb 10, líneas 247-251: «Exemplum mihi pracbere debet Eli sacerdos ¡lle in 
ivinis liueris agnitus, qui pro immanitate scelerum filios, quos increpare noluit, in bello 
concidisse audivit, ipse quoque filios sequens fractis cerbicibus expiravit». Cfr. 1 Sam 2, 11- 
4,2. 

55. Claude, Adel, Kirche und Kónigtum, p. 160. Teillet, Des goths 3 la nation gothique, p. 586. 

56. García López, «La cronología de la «Historia Wambac»», p. 136. Considera posible que la 
Obra se escribiese para acallar los rumores sobre la deposición de Wamba, o incluso para su justi- 
ficación. No obstante, la consecuencia de la glorificación de Wamba es que Ervigio se ha de medir 
enrelación a ese modelo. No podía dejar de percibirse la advertencia de Julián a Ervigio que de ello 
se derivaba, que al nuevo rey le podría ocurrir lo mismo que a su antecesor. Sobre la deposición de 
Wamba, Veáse Bund, Thronsturz und Herrscherabsetzung, pp. 582 y ss. Orlandis, «Die Synoden 
im katholischen Westgotenrcich», pp. 144 y ss. y 252 y ss. 

57. Teillet, Des goths 3 la nation gothique, p. 599 y ss. Y «L'Historia Wambac», pp. 418 y ss. 

58. Ibid..p. 603: «Wamba aparece a su vez en su Historia como el tipo de «rey santo» y legiti- 
mado por Dios, frente al demonio de la tiranía: es el religiosus princeps (...). El vocabulario y el 
estilo son a menudo los propios del género de la Vita. Wamba nos es presentado como un personaje 
de hagiografía. según una fórmula de introducción del género: «Adfuit enim in diebus nostris 
clarissimus Wamba princeps». (HistWamb 2, línea 12). Cfr. Claude, Adel, Kirche und Kónigtum, 
p. 158, quien, en relación con el inicial rechazo de Wamba a subir al trono, alude a una idea 
presente en las vidas de santos de los francos «según la cual un santo no tenía ambición y, por tanto, 
tenía que rebelarse contra la aceptación de oficios y dignidades». 
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se había iniciado con la descripción de Recaredo y Sisebuto por san Isido- 
ro, y había encontrado reflejo en los textos de los concilios visigodos”. 
También la conducción de la guerra por Wamba es presentada a la luz del 
Antiguo Testamento. Especialmente clara es la idea de que la justicia ayuda a la 
victoria, mientras que el pecado lleva a la destrucción. En su relato, Julián hace 
declarar al rey Wamba que la guerra es un juicio de Dios. Cuando el ejército 
permanece libre de delitos la victoria es cierta. Sin embargo, los pecados que él 
como rey no combate, le costarían a él mismo la vida, conforme al ejemplo del 
sumo sacerdote Eli%. El motivo de la derrota como castigo por los propios 
pecados lo volveremos a encontrar en algunos himnos de la liturgia hispana. 
Tras la caída del reino de los godos se convierte en modelo explicativo determi- 
nante para lo que ocurre, bajo la fórmula «iudicium Dei»*!. En sí se trata de una 
idea que permaneció viva durante toda la Edad Media, como ha resaltado Cram 
en su monografía sobre el carácter legal de la guerra en la Edad Media. Enfáti- 
camente tituló su investigación «iudicium belli», pero de las fuentes sólo extra- 
jo citas con la formulación «iudicium Dei»*, Julián de Toledo, sin embargo, 
pone en boca de Wamba la expresión «iudicium belli» junto con la fórmula 
«examen pugnae». Ambos conceptos contrastan con el personal «iusto Dei ¡u- 
dicio», que el rey como individuo debe realizar. Este juicio de Dios que afecta 
al individuo en particular también es aludido con las palabras «miro ocultoque 
Dei iudicio». Julián las inserta en su relato en el momento en que el usurpador 
Paulo debe desprenderse de nuevo de las vestiduras regias que se había atribui- 


59. Cfr. a este respecto las manifestaciones de Reydellet acerca de la concepción de 
Isidoro de la monarquía, en Royauté dans la littérature Jatine, pp. 554-597. Sobre la «santi- 
dad» de Wamba, véase Claude, Adel, Kirche und Kónigtum, p. 159. Teillet, Des Goths A la 
nation gothique, pp. 603 y ss. y 614 y ss. En general sobre la sacralización de los reyes 
visigodos, ¡bid., pp. 507 y ss. Está en estrecha relación con la imperialización del poder, 
según el modelo bizantino, y con la práctica de la unción regia (véase infra)pp. 446 y ss. 
Introducción a esta cuestión en García Moreno, Historia de España visigoda, pp. 321 y 5S.. 
quien en este contexto habla de «teocratización». Cfr. también infra, nota 158. 

60. HistWamb 10, líneas 242-253: «Dicebat enim. «Ecce» ium imminet belli, et 
libet animam fornicari? Et credo, ad examen pugnac acceditis; videte, ne in vestris sordibus 
pereatis. Nam ego, si ista non vindico, iam ligatus hinc vado. Ad hoc ergo vadam, ut ¡usto 
capiar, si inigl iidens ipse non puniam. Exemplum mihi pracbere debet Eli 
sacerdos ¡lle in divinis litteris agnitus, qui pro immanitate scelerum filios, quos increpare 
noluit, in bello concidisse audivit, ipse quoque filios sequens fractis cerbicibus expiravit. 
Hace igitur nobis timenda sunt, et ideo, si purgati maneamus a crimine, non dubium erit, 
quod triumphum capiamus ex hoste». Véase también McCormick, Eternal Victory, p. 312. Y 
Teillet, Des goths A la nation gothique, pp. 594 y ss. 

61. García Moreno, Fin del reino visigodo, pp. 22 y $s. 

62. Cram, ludicium belli, pp. $ y ss. y passim. 
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do, y por cierto «casualmente» en el día del aniversario del acceso al trono de 
Wamba. Para traducir la formulación de parecido tenor, «divinis iudiciis adiu- 
vantibus», parece más apropiada la expresión «con ayuda de la justicia divina», 
con la que Wamba logra la conquista de Maguelonne”. 

Por la biografía de Julián que redactó su sucesor en la sede episcopal, 
Félix (ca. 693-700%), sabemos que escribió un Libellus de divinis ¡udiciis, 
que, no obstante, se ha perdido*. Por eso, aunque quede sin resolver la 
cuestión de qué definiciones en particular había utilizado Julián, por el 
mero conocimiento de la existencia de este libro podemos presumir que él 
atribuyó una profunda significación a la diferenciación entre «iudicium 
belli» y «examen pugnae», que hoy ya no podemos conocer con precisión. 
Seguro es, no obstante, que guerra y batalla en el concepto de Julián se 
debían entender como prueba al pueblo de Dios. Ambas expresiones no 
aparecen, sin embargo, ni en la Vulgata ni en otros lugares; al menos hasta 
ahora no se han podido encontrar testimonios de ello%, 

En este contexto, así como en el de las antiguas cronística y liturgia 
hispanas, sobre las que se hablará después, y en relación con el posterior 
transcurso de los acontecimientos bélicos en el relato de Julián de Toledo, 
adquiere el motivo del «iudicium belli» un carácter especial, pues tanto 
aquí como en la liturgia de la guerra es Dios mismo quien conduce la 
guerra. Por la mano de Dios se consigue poner fuego a las puertas de la 
ciudad, escalar los muros, y entrar victoriosos en aquélla. Como prueba del 
apoyo divino se aporta el relato de un franco que había visto volar ángeles, 
símbolos de la protección divina, sobre el campamento de Wamba”. Cuan- 
do el usurpador Paulo fue arrastrado por Wamba, eleva el rey las manos 
hacia el cielo y reza entre lágrimas un verso del Salmo 88, en el que Dios 


63. HistWamb 10, líneas 243-247. 20, línea 530: «1 
mulgatum», 4, líneas 92 y ss.: «Cumque post haec, dí 
nandam Magalonensem civitatem accederemus». 

64. García Moreno. Prosopografía del reino visigodo, n.* 253 «Felix», p. 122. 

65. «S. luliani Toletani episcopi vita seu elogium auctore Felice Toletano etiam episcopo» 
(PL 96), col. 450: «ltem libellum de divinis judiciis, ex sacris voluminibus collectum, in 
cuius principio est epistola ad Dominum Ervigium, comitatus sui tempore pro codem libelo 
directa». 

66. Se trabajó con los bancos de datos CLCLT-3 y ACLL-1. 

67. HistWamb 12, líneas 317-319: «Tune victoriosa per Deum manu portas incendunt, 
muris insiliunt, civitatem victores ingrediuntur, in qua sibimet seditiosos subiciunt». 23, p. 
238: 599-605: «Ubi divina protectio evidentis signi ostensiones monstrata est. Visum est 
enim, ut fertur, cuidam externac gentis homini angelorum excubiis protectus religiosi princi- 


jum in tyrannorum perfidia pro- 
iudiciis adiuvantibus, ad expug- 
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mismo es alabado como vencedor*. De forma significativa esta cita no 
corresponde exactamente al texto de la Vulgata o al salterio visigótico- 
mozárabe, sino que recuerda de nuevo por una característica expresión al 
ya varias veces mencionado canto de victoria de Moisés%. 

El trascendente carácter que tiene la guerra contra el usurpador Paulo resulta 
evidente en el juicio sobre los rebeldes que, junto con un escrito de denuncia, es 
añadido a la Historia Wambae. En él se reprocha a Paulo el haber tratado de 
apoderarse del gobierno contra la voluntad de Dios. Éste a su vez reconoce que 
había actuado por instigación del diablo”. La historia de la rebelión de Paulo se 
manifiesta así como una guerra entre el bien y el mal, en la que Wamba y Paulo 
actúan como instrumentos de Dios o del diablo”!. 

La Historia Wambae desvela algo sobre los puntos de vista del episco- 
pado visigodo, al frente del cual estaba Julián como primado de la Igle: 
goda, y amplía nuestra idea del significado de la guerra en el reino visigo- 
do, tal como se había formado a partir de las restantes crónicas. Si es 
correcta la tesis de Collins, se puede incluso asumir que las ideas de Julián 
alcanzaron amplia difusión. Este autor considera que la Historia Wambae 
fue ante todo una obra normativa, que sirvió tanto como ejemplo gramati- 
cal y estilístico, como de obra propagandística para la educación de la 
juventud de la alta nobleza visigoda”. Julián de Toledo describe la guerra 


pis exercitus esse angelosque ipsos super castra ipsius exercitus volatione suae protectionis 
signa portendere. Sed paulisper haec et talia sub silentio relinquentes, suscepti operis ordi- 
nem exequamur». «ludicium», 1, p. 250 17 y ss.: «teste etiam caclum, sub quo nobis esta 
Deo adtributum triumphale vexillum». Sobre el significado de «gens externa», veáse Teillet, 
Des goths 4 la nation gothique, pp. 625 y ss. 

68. HistWamb 25, líneas 629-632: «Quo viso, princeps, protensis cum lacrimis ad caclum 
manibus, ait: «Te Deus, conlaudo, regem omnium regum, qui humiliasti sicut vulncratum 
superbum et in virtute brachii tui conteruisti adversarios meos». 

69. HistWamb 25, línea 632: «conteruisti adversarios». Sobre las citas de los salmos en 
la liturgia hispana, cfr. aquí y en adelante, además de la Vulgata, también la edición del 
salterio visigótico-mozárabe de Ayuso Marazuela, Psalterium visigothicum-mozarabicum. 
Sal 88, 11: «dispersit inimicos». Sobre las variantes al canto de acción de gracias de 
Moisés, cfr. en relación con las «Vitas Sanctorum Patrum Emeretensium», cfr. p. 89, nota 
46. 

70. HisiWamb, «ludicium in tyrannorum perfidia promulgatum», 2, p. 42: «regnum contra 
voluntatem Dei arripuit». 6, pp. 130 y ss.: «Ego tamen diaboli instinctu provocatus id feci». 

71. Claude, Adel, Kirche und Kónigtum, p. 161. 

72. Collins, «Julián de Toledo and the Education of Kings», pp. 12 y ss.. 20 y ss: «(...) y 
como una obra de propaganda para la difusión entre aquéllos que se esperaría que se conver- 
tirían en poderosos e influyentes dirigentes seculares del Estado en la siguiente generación de 
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de Wamba contra el usurpador Paulo como una guerra conforme al modelo 
del Antiguo Testamento. Pero esta idea no es única. Como veremos, Julián 
simplemente traslada a su reconstrucción de la historia vivida las ideas 
formuladas en la liturgia. 


EL CONCEPTO DE LA GUERRA EN LOS TEXTOS VISIGODOS DE 
LA LITURGIA HISPANA 


La liturgia hispana 


Una de las mayores singularidades de la España cristiana de la temprana 
Edad Media, por virtud de la que el reino visigodo y después los reinos 
ibéricos se diferenciaron del resto del Occidente cristiano de aquel tiempo, 
fue su liturgia. Sus raíces permanecen en la oscuridad. Ahora se defiende 
la idea de que sus diversas partes en particular tienen diferentes orígenes, 
que se han de buscar fundamentalmente en estructuras alejandrinas y en 
otras estructuras litúrgicas latinas del norte de África, aunque también 
manifiestan elementos de la liturgia milanesa. De época posterior proceden 
algunos influjos romanos y bizantinos”. Junto con las liturgias africana, 
ambrosiana, romana, galicana y céltica, la liturgia hispana forma parte del 
grupo de los ritos latinos. En el momento de su máxima expansión se 
celebraba en casi toda la Península Ibérica y en los territorios de Francia 
gobernados por los visigodos”*. 

Habitualmente se conoce el rito litúrgico que se practicaba en España 
hasta finales del siglo XI con el nombre de liturgia mozárabe. Esta denomi- 
nación la recibió esta liturgia cuando fue revitalizada por el cardenal Jimé- 
nez de Cisneros hacia fines del siglo XV (Missale mixtum secundum regulam 
beati Isidori dictum mozarabes”*). Los propios mozárabes denominaban a 


ciertas perspectivas ideológicas y objetivos que la Iglesia toledana estaba ansiosa por incul- 
car. En este sentido, la Historia Wambac de Julián, que iba a ser muy influyente incluso 
después de la caída del reino, participa del carácter de gran parte de los testimonios literarios 
para la historia de la España visigoda: es también más normativa que descriptiva». Sobre la 
educación de los laicos en las escuelas monacales y episcopales, y posiblemente también en 
las escuelas cortesanas, desde el período visigodo, véase Collins, «Literacy in early Medieval 
Spain», pp. 115 y ss., 122 y 131 y ss. 

73. Pinell, «Liturgia Hispánica», pp. 1303 y ss. 

74. Ibid. p. 1303. 

75. Revisado y editado por Alfonso Ortiz, Toledo, 1500. 
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su liturgia Officium Isidori et Leandri. En tiempos más recientes se la ha 
denominado liturgia visigoda o hispano-visigoda, pero esto se ha conside- 
rado como injustificada vinculación de la liturgia con un determinado gru- 
po étnico (mozárabes o visigodos), o con una época en particular. En 
verdad, en origen el rito fue obra de hombres pertenecientes al pueblo 
hispano-romano con la única excepción del visigodo Ildefonso de Toledo, 
pero continuó configurándose también después de la caída del reino visi- 
godo. Por ello, según Louis Brou y Jorge Pinell, resulta más acertada la 
denominación neutra «Liturgia hispana» para referirse al antiguo rito his- 
pano”, 

Por el IV Concilio de Toledo (633) sabemos que para entonces la es- 
tructura básica del rito hispano ya se encontraba fijada definitivamente. Sin 
embargo, también después de la invasión islámica del año 711 surgieron 
nuevos textos litúrgicos, aunque los libros más importantes habían alcanza- 
do su forma definitiva por virtud de las compilaciones de Julián de Tole- 
do”, 

Los papas Alejandro II y Gregorio VII propiciaron en el curso de sus 
esfuerzos reformadores la supresión de la liturgia hispana y la adopción del 
rito romano. El comienzo del fin de la liturgia tradicional en la Península 
Ibérica hay que fijarlo en el año 1071. En este año ordenó el rey Sancho 
Ramírez de Aragón (1063-1094), quien ya desde 1069 era vasallo del 
Papa, la reforma cluniacense y el cambio de la liturgia en los monasterios 
de san Juan de la Peña, san Victoriano de Asán, san Andrés de Fanlo y en 
la iglesia de san Pedro de Loarre. La resistencia de los obispos frente a 
estas medidas fue vencida por el rey mediante su deposición. En el año 
1092 finalizó la reforma en Aragón con la introducción del nuevo rito en la 
iglesia de san Vicente de Roda. El mismo destino tuvo Navarra, cuando 
Sancho Ramírez llegó a ser en 1076 gobernante de la mayor parte de su 
territorio, y ya en 1085 todo el país se había reformado”. 

La mayor resistencia al proyecto de cambio de liturgia propiciado por 
Roma se ofreció en Castilla-León. Contando desde el primer intento fraca- 


76. Brou, «Liturgie «mozarabe» ou liturgie «hispanique»?», passim. Pinell, «Liturgia His- 
pánica», p. 1303. 

77. Ibid.. pp. 1304 y ss. Sobre los problemas planteados a la investigación de la liturgia 
hispana, véase Fernández Rodríguez, «Testimonio de la comunión eclesial», pp. 163 y ss. 
Una breve introducción a los diferentes libros de la liturgia hispana la ofrece Vives, «Los 
libros de la liturgia visigótica mozárabe», passim. 

78. Ubieto Arteta, «Introducción del rito romano», pp. 308 y ss. Janini, «Liturgia romana», 
p. 1321. García y García, «Reforma gregoriana», p. 258. 
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sado del legado papal Hugo Cándido en 1065, duró aún 15 años más hasta 
que Alfonso VI (1072-1109) finalmente aprobó de forma definitiva la adopción 
de la liturgia romana, por razones políticas, y frente a la empecinada resis- 
tencia de amplios sectores del pueblo y del clero. Su decisión fue final- 
mente confirmada en el concilio de Burgos de 1080, pero en cualquier caso 
el cambio no se realizó de forma abrupta, sino en el transcurso de muchos 
años”. 

Entre los cristianos que vivían en la parte islámica de la Península, por 
supuesto, continuó permaneciendo en vigor la vieja liturgia hispana, que 
sólo fue sustituida por la liturgia romana conforme fue avanzando la Re- 
conquista. En Toledo la resistencia de los cristianos indígenas al cambio de 
liturgia tras la conquista del año 1085 fue tan grande que Alfonso VI les 
permitió que continuasen practicando el viejo rito en seis iglesias de la 
ciudad*, 

Algunos textos de la liturgia hispana proporcionan importantes refe- 
rencias al significado religioso de la lucha y la guerra contra los enemi- 
gos en general, y los sarracenos en particular. Al dar testimonio de especiales 
componentes religiosos mediante fórmulas especiales, bendiciones y ora- 
ciones, informan al mismo tiempo sobre la mentalidad de las personas 
que actuaban —reyes, obispos y magnates— a todos los cuales, conforme 
a la convicción de Hans Hirsch y Carl Erdmann, se les puede presumir en 
la temprana Edad Media el conocimiento de las principales ideas expre- 
sadas en el misal*!. En relación a todo esto, dos aspectos de la liturgia 
hispana merecen especial consideración: Por un lado, los ritos litúrgicos 


19. Rivera Recio, «Gregorio VII y la liturgia mozárabe», pp. 25 y ss. Mansilla Reoyo, La 
curia romana y el reino de Castilla, pp. 23-39. Y El reino de Castilla y el Papado. Pérez, «San 
Gregorio VII y la liturgia mozárabe». García y García, «Reforma gregoriana», pp. 258 y ss. 
David, «Grégoire VII. Cluny et Alphonse Vi», pp. 391 y ss. Janini, «Liturgia romana», pp. 
1321 y ss. Rivera Recio, «Supresión del rito mozárabe y la introducción del romano», pp. 275 
y ss. Reilly, El reino de León y Castilla bajo el rey Alfonso VI, pp. 113 y ss. Sobre un 
elocuente testimonio de la resistencia contra la nueva liturgia, cfr. Pérez de Urbel, «El último 
defensor de la liturgia mozárabe». 

80. Pinell, «Liturgia Hispánica». p. 1306. 

81. Hirsch, «Mitelalterlicher Kaisergedanke in den liturgischen Gebeten», p. 38. Lo que 
estaba en el misal podían entenderlo todos que también entendían, Icían y comprendían el 
latín, aunque sólo fuese de forma precaria. A todos los demás se les impartirían las necesarias 
explicaciones por los miembros del clero. Erdmann, «Hcidenkricg in der Liturgic», p. 129, 
confirma esta idea: «Hirsch destaca con razón que se ha de dar por supuesto el conocimiento 
de las principales ideas expresadas en el misal en las personas activas de la temprana Edad 
Media». 
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que se celebraban para despedir al rey que marchaba a la guerra y a su 
ejército, o para saludarles en su regreso. A éstos pertenecen oraciones y 
misas, que se celebraban durante la guerra, y citas en otros textos litúrgi- 
cos, que hacen referencia a un acontecimiento bélico actual, o al enfren- 
tamiento con los sarracenos. Por otro lado, se volverá de nuevo a dedicar 
especial atención en un posterior apartado a la cuestión del tipo de consa- 
gración de los reyes visigodos y astur-leoneses. Además, en algunos ca- 
sos particulares, resultará necesario con frecuencia dedicar una mirada a 
la liturgia, bien sea para comprobar citas litúrgicas de las crónicas, o bien 
para incorporar al cuadro general la dimensión litúrgica de la adoración y 
culto a la cruz. 


El Liber Ordinum 


En el año 1904 editó y comentó Marius Férotin el Liber Ordinum y su 
uso en la iglesia visigoda y mozárabe”. Este libro contiene cantos, ora: 
nes e himnos para la administración de los sacramentos y las bendiciones, 
todos los cuales habían adquirido su definitiva forma en la segunda mitad 
del siglo V11*%. En origen existió en dos versiones, una episcopalis o maior, 
y Otra minor, para el uso de los simples párrocos. La edición de Férotin 
ofrece la primera versión**, En una hoja, el sacerdote Bartolomé indica de 
forma ceremonial que había copiado el códice por encargo del abad Do- 
mingo, del monasterio de san Prudencio, con el apoyo de un tal Sancho 
Garcés y de su mujer Bizinnina en 1052%. Probablemente este ejemplar del 
Liber Ordinum pudo ser incluso uno de los libros litúrgicos que se dice que 


82. Liber Ordinum, ed. de Férotin. En adelante citado como LibOrd. 

83. Según Pinell, «Liturgia hispánica», p. 1310, el Liber Ordinum contiene en su integri- 
dad todos los ritos de la Iglesia, pero olvida tres importantes tareas del obispo: la consagra- 
ción de obispos, la consagración de iglesias y la coronación de los reyes. Veáse también 
Férotin, Liber Ordinum, p. 498. Sobre la datación de los textos del Liber Ordinum, ibid., p. 
XXL 

84. Pinell, «Liturgia hispánica», p. 1316. Hay que hacer referencia a la nueva edición de 
los manuscritos S3, S4 y AS6 de los monasterios de Santo Domingo de Silos y san Millán de 
la Cogolla, por Janini. A diferencia de Férotin, él reconoció la diferencia entre el Liber 
Ordinum de los obispos y de los sacerdotes, que por consiguiente editó de forma separada. 
Veáse Janini (ed.), Liber Ordinum sacerdotal, y Liber Ordinum episcopal (edición póstuma). 
Veáse ibid.. pp. 16 y ss. 

85. LibOrd, p. XVIII. 
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fueron llevados a Roma en el año 1065 por los obispos hispanos y allí 
fueron autorizados por el papa Alejandro 11%, 


Primeros testimonios de una liturgia de la guerra 


La más antigua oración en la que aparece un momento con connotacio- 
nes bélicas es una antigua Colecta de salmos, una oración de altar, que 
toma citas de los salmos y ofrece variaciones de las mismas. Pinell fija el 
origen de esta oración en el período entre 620 y 636. En ella se pide por la 
protección frente a los enemigos, y por la ayuda celestial para conseguir su 
humillación”. 

Otra se encuentra en el Libellus orationum festivus de la biblioteca 
capitular de Verona. Se trata del más antiguo libro litúrgico visigodo que 
se ha conservado, y servía con gran probabilidad al clero de la catedral de 
Tarragona. José Vives data el códice en el período previo a la invasión 
árabe, finales del siglo VII o comienzos del VII1%. En la cuarta oración de 
la Vigilia de Pascua de Resurrección se pide a Dios por la paz, que quiera 


86. Férotin. Liber Ordinum, pp. XVIII y ss. Rivera Recio, «Gregorio VII y la liturgia 
mozárabe». p. 9. El informe sobre esto se encuentra en el llamado «Codex Aemilianensis», 
de la Biblioteca de san Lorenzo del Escorial. Aquí se cita según Rivera Recio, «La contro- 
versia adopcionista». p. 515. donde el texto se reproduce completo: «(...) Quos libros 
domnus papa et omne concilium suscipiens diligenter perscrutantes et sagaci studio perqui- 
rentes, bene catholicos el omni heretica pravitate mundos invenerunt et ne quis amplius 
officium Ispane eclesic inquictaret vel damnaret vel mutare presumeret apostolica auctori- 
late proibuerunt et etiam interdixerunt. Et data benedictione super prefatos episcopos, eos 
cum letitia ad propria redierunt. Ex libris quos portaverunt ad Romam unum fuit Ordinum 
maioris alballdensis cenobii bi continctur baptismum et sepultura, et tenuit papa alexan- 
rus et fuit bene laudatum». Cfr. Férotin, Liber Ordinum, p. XIX, nota 1 y ES, vol. 3, pp. 
389 y ss. David cree que el informe es una falsificación, elaborada en un monasterio 
castellano y navarro en el período de la resistencia contra la introducción de la nueva 
liturgia. Veáse «Grégoire VII. Cluny et Alphonse Vi», pp. 392 y ss. Mansilla Reoyo, por el 
contrario, considera el informe como verídico. Veáse El reino de Castilla y el Papado, pp. 
40 y ss. 

87. Liber orationum psalmographus, ed. de Pinell (Mhs SI VOL. 9), p. (292) y n.* 633, p. 
ra nos de viris sanguinum, et a telis hostium defende clypeo tuo; mitte nobis de 
¡m, et conculcantes nos redige in obprobrium». Veáse también «Breva- 
rium Gothicum», col. 69. 

88. Vives Gatell (ed.), «Oracional Visigótico» (MHS SL vol. 1), pp. XIII, XV y 
XXXIV. Cfr. Díaz y Díaz. «La fecha de implantación del oracional festivo visigótico», 
p. 221. 
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ser propicio a los príncipes católicos («catholicis ducibus»), y hacer frente 
a los pueblos bárbaros*. 

Esta fórmula no está, sin embargo, en consonancia con la situación propia 
del período de los reyes godos católicos. La denominación de los gobernantes 
como «duces» y «principes», en plural, no encaja muy bien con la orientación 
hacia la figura central del rey visigodo. También la mención a las «barbarae 
gentes» carece de sentido, al menos para la región de Tarragona en el período 
del reino de Toledo, puesto que ésta no formaba parte del ámbito donde se 
producían los ataques de los vascos o los cántabros. La última entrada a este 
territorio de los francos, a los que Julián de Toledo denomina «barbarorum 
gentes»”, había tenido lugar en el año 541”. En conjunto, el uso de la palabra 
«bárbaro» en las fuentes visigodas es raro, y se aplica, entre otros, a pueblos no 
cristianos o a pueblos arrianos, como, por ejemplo, los vándalos”. De acuerdo 
con esto, esta oración de la vigilia de Pascua se debería considerar hipotética- 
mente como reliquia de un tiempo en que todavía no se había establecido el 
reino de Toledo, y persistía la amenaza de los bárbaros. Manuel Cecilio Díaz y 
Días data la introducción de este libro de oraciones en el período de la reforma 
litúrgica de Julián de Toledo, 682-683”. ¿Sería posible que esta fórmula de 
oración de la vigilia de la Pascua tuviese su origen en el momento de la invasión 
musulmana o en los primeros años tras la misma? La falta de una alusión al rey, 
y las formulaciones «duces», «principes» y «barbaras gentes», tendrían de este 
modo una explicación. En cualquier caso se trata de un testimonio de la concep- 
ción de que Dios mismo hace frente a los enemigos, pues esta concepción apa- 
rece una y otra vez en las fuentes visigodas, y después también en las 
astur-leonesas. 


El Ordo litúrgico de la guerra visigodo 


De extraordinario interés para la cuestión de la significación religiosa de 
la lucha y la guerra en la liturgia hispana resulta el ritus pro rege observan- 


89. Ibid. n* 851, p. 274: «Pacem dominicam, pacem quoque nostram, Deum patrem 
omnipotentem, qui pacis auctor est, postulemus; ut adsit in ordinatione sua catholicis duci- 
bus, et barbaras gentes refrenet; (...) Pro prosperitate principum et tranquilitate temporum 
precemur Dominum». 

90. Teillet, Des goths A la nation gothique, pp. 558 y ss. 

91. García Moreno, Historia de España visigoda, pp. 96 y ss. 

92. Teiller, Des goths a la nation gothique, p. 559. 

93. Díaz y Díaz, «Fecha de implantación del oracional festivo visigótico», pp. 216 y 241 y ss. 
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dus, del Liber Ordinum. Éste contiene las oraciones, bendiciones y cantos 
que se recitaban o cantaban en la despedida del rey y su ejército antes de 
una expedición bélica (Ordo quando rex cum exercitu ad prelium egredi- 
tur), cuando regresaban de la guerra (Orationes de regressu regis), y cuan- 
do era recibido de nuevo en Toledo tras una prolongada ausencia, por 
ejemplo, en una provincia del reino (Oratio de susceptione regis quando de 
vicino regreditur”). 

De especial interés resulta el primer apartado”, El rey entra inmediata- 
mente antes de la partida a la iglesia de los apóstoles Pedro y Pablo. Se 
trata sin duda de la basilica praetoriensis del distrito del palacio visigodo 
delante de las puertas del antiguo Toledo”. Allí reza, extendido sobre el 
suelo. Cuando se vuelve a levantar se cita a Tobías, 5, 17: «Dios esté en 
vuestra expedición militar con vosotros y su ángel os acompañe»”. En la 
siguiente oración se alaba a Dios como el Dios de los ejércitos y el protec- 
tor frente a los enemigos, que concede la victoria”. El versículo de la 
bendición le implora como auténtico conductor del ejército”. Entonces 
recibe el rey de manos del obispo una cruz dorada con una reliquia de la 
cruz de madera de Cristo, que acompaña de forma constante al rey en 
campaña, y éste se la entrega a su vez a un sacerdote, que después la 
portará delante de él'%, A continuación los subjefes se dirigen al altar, 


94. Aquí se trata más bien de motivos no bélicos para la ausencia. Férotin, Liber Ordinum, 
155. nota 1. Todo el Ordo en 150-155. Doscientos años antes, Berganza ya había comentado 
brevemente y reproducido el «ritus pro rege observandus». Antiguedades de España, vol. 1, 
Pp. 91 y ss.. y vol. 11, pp. 684 y ss. Frente a la versión editada por Férotin, contiene una serie 
de variantes sin importancia, aunque Berganza cita como fuente el «Ritual antiguo del Mo- 
masterio de Silos, que acabó de escribir y componer año de 1052 Bartolomé presbítero de la 
Orden de Don Domingo, abad del monasterio de san Prudencio» (ibid., vol. Il, p. 624), es 
decir, precisamente el mismo Liber Ordinum de Férotin. Sin embargo, el propio Férotin 
parece que no tuvo noticia del fragmento impreso por Berganza. Las versiones del texto 
arriba citadas no son mencionadas por él. 

95. LibOrd. col. 149-153. Una traducción al inglés en Hillgarth, Christiamity and Paganism, pp. 
9 y ss 

96. Férotin, Liber Ordinum, p. XXI; col. 150 y ss., nota 1. Veáse también Puertas Tricas, /gle- 
sías hispánicas, pp. 31 y ss. 

97. LibOrd, col. 150: 7-8: «Sit Deus in itinere vestro, et angelus cius comitetur vobiscum». 

98. Ibid..col. 150: 11-14: «Deus exercituum, fortitudo virtutum et virtus potentium, propugna 
tor hostium, victoria humilium, propagator victoriarum, sublimitas regum, administrator regno- 
rum». 

99. Ibid.. col. 152: 1-2: «Sit ductor idem vestri itineris, qui via voluit esse nostre salutis». 

100. Ibid., pp. 152: 9-11: «et levat crucem aurcam, in qua lignum beate Crucis inclusum 
est, que cum rege semper in exercitu properat (...)»; pp. 153: 38-40: «lle tamen sacerdos vel 
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donde reciben los estandartes, que se mantenían guardados detrás del al- 
tar!0, mientras que el clero canta una antífona, en la que se citan diversos 
pasajes del Antiguo Testamento. Las primeras estrofas constan de algunos 
versos en relación con el Libro de la Sabiduría, y tratan de la transferencia 
del poder judicial y de la justicia («Sume scutum inexpugnabile equita- 
tis»!%) por Dios al rey («Accipe de manu Domini pro galea iudicium cer- 
tum, et armetur creatura ad ultionem inimicorum tuorum»!%), y al ejército 
(«quoniam data est vobis potestas a Domino et virtus ab Altissimo»!%), 
para vengarse de sus enemigos. Entonces es equiparado el ejército, me- 
diante una cita del Deuteronomio, con el pueblo de Israel, y se le anuncia 
la victoria, por mediación de Dios («Benedictus Israel: quis simil i, 
popule, qui salvaris a Domino?. Negabunt te inimici tui, et tu eorum colla 
calcabis» '%, Citas del Salmo 120 resaltan la protección de Dios como 
guardián y protector de su pueblo'%, Delante de la iglesia imparte entonces 
el obispo una bendición, para que se le conceda al rey la victoria, bajo el 
signo de la cruz'”. En este pasaje aparece el signo de la cruz de forma bien 
detallada como estandarte de guerra («per viam tuis exercitibus crux Chris- 
ti semper adsistat»!%), y garante de la victoria («Religiosa vobis consilia 
referat, et fortia bellice promtionis preparet instrumenta. Lignum quoque 
hoc, per quod Christus spoliavit principatus et potestates triumphans eos in 


diaconus, qui crucem ipsam a rege acceperi!, ante regem semper, quamdiu in equo ascendat, 
precessurus crit». Aquí no se aclara cuándo era llevada la cruz delante del rey: ¿Mientras él 
permanecía sentado sobre el caballo, o hasta que montaba en el caballo? Resulta plenamente 
posible que aquí el potencial tenga el significado de un subjuntivo. Cfr.. pp. 153: 36 y ss.: 
«Et cantant cam ante regem euntes, quamdiu rex foras ostium ecclesie egrediatur», lo cual 
aquí sin duda se puede traducir del siguiente modo: «Cantan hasta que el rey sale fuera por la 
puerta de la iglesia». Sobre el subjuntivo en la lengua de la liturgia hispana véase Díaz y 
Díaz, «Latín de la liturgia hispánica», n.* 45, p. 77. 

101. Ibid., col. 152: 23-24: «accedentes unusquisque accipiunt de post altare a sacerdote 
bandos suos». 

102. Ibid.. col. 152: 18-19 y ss. Cfr. Sab 5, 20. «Equitas» sólo puede traducirse aquí como 
equidad o justicia. Cfr. Mittellateinisches Wórterbuch, «acquitas» 11 B. 

103. Ibid., col. 152: 17-19: Ant. Cfr. Sab 5, 18-19. 

104. Ibid., col. 152: 21 y ss. Verso 11. Cfr. Sab 6, 4. 

105. Ibid., col. 152: 27-31: Verso III. Cfr. Dt 33, 29. 

106. Ibid.. col. 152: 32-43. Cfr. Sal 120: 3-8. Veáse también Ayuso Marazuela, Psalterium 
visigothicum-mozarabicum. 

107. LibOrd, col. 153: 21-23: «Ut per victoriam sancte Crucis et ceptum abhinc iter felici- 
ter peragatis et Morentes ad nos triumphorum vestrorum titulos reportetis». 

108. Ibid., col. 153: 13 y ss. 
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semetipso, cum fiducia efficiatur vobis ad singulares glorie victoriam propug- 
nandam»!%), mientras que el rey visigodo es saludado con la significativa 
denominación «príncipe sagrado» («sacrate princeps»''%). Entonces aban- 
donan la escena el rey y su comitiva, bajo los tonos de una antífona según 
el Salmo139, 8, que de nuevo solicita la protección de Dios en la guerra!'!, 

La equiparación de la lucha con una guerra de Dios en el sentido del 
Antiguo Testamento resulta en el presente Ordo fuera de lo regular. A Dios 
se le pide que esté junto con su rey y su ejército como auténtico jefe de la 
campaña bélica''?. La cruz, con la reliquia de la cruz, que acompaña al rey 
durante toda la empresa, es el símbolo del caudillaje divino. Mediante la 
reliquia de la Vera Cruz aparece Dios mismo presente en el campo de 
batalla. Las palabras de la antífona, que se cantan a raíz de la entrega de la 
cruz por el obispo al rey, adquieren mediante este gesto una ambivalente 
significación: «Accipe de manu Domini pro galea iudicium certum» no 
significa aquí soló la capacidad de castigo de Dios por mano de su servi- 
dor, el rey, sino al mismo tiempo la certeza del juicio divino, que simboliza 
la cruz como prenda de la victoria. El ejército aparece como pueblo de 


109. Ibid., col. 153: 15-20. 

110. Ibid. col. 153: 9. Díaz y Díaz, «Latín de la liturgia hispánica», n.* 50, p. 79. Ve aquí 
una alusión a la unción regia. El obispo Braulio de Zaragoza también se dirige en una carta al 
rey Chindasvinto como «sacratissimus princeps». Veáse en Madoz, Epistolario de san Braulio 
de Zaragoza, ep. 31: 7 y ss.. p. 152. También Recesvinto es nombrado así en el X Concilio de 
Toledo (656), p. 318: «a quo petimus et obtamus, ut porrecta in longitudine felicium dierum 
sacratissimi principis vita et omnia gloriarum decore perpetim pollente salute». También el 
obispo Eugenio de Toledo utiliza en un poema esta fórmula. Eugenivs Tolet, Carmina, p. 263 
76: 3: «porrige victricem pro sacro principe dextram». Igualmente Julián de Toledo en su 
Historia Wambae pone esta expresión en boca del obispo Argobad de Narbona: HistWamb 
21, línea 560. Como «sacratissimus princeps» se dirige también al rey Ervigio (680-687) en el 
escrito de dedicatoria de De comprobatione sextac actatis, ed. de Hillgarth (CChr.SL CXV), 
p. 145: 13. A la misma categoría pertenece la formulación «sanctissimus princeps», con la 
que en los textos de los concilios se designa solamente al rey Recaredo. Veáse 111 Concilio de 
Toledo (589), p. 107, y 11 Concilio de Zaragoza (592), p. 154. 

111. LibOrd, col. 153: 34 y ss.: «Domine Deus, virtus salutis mee, obumbra caput meum in 
die belli». Cfr. Sal 139, 8 «Contra inimicos violentos et perfidos». Veáse también la oración 
que forma parte de la antífona y del salmo en el Liber Orationum Psalmographus, n.* 306, p. 
87: «Domine Deus, virtus salutis nostrac: obumbra caput nostrum in diebus belli, ne insii 
quatiamur inimici». 

112. LibOrd. col. 150: 7 y ss.: «Sit Deus in itinere vestro, et angelus eius comitetur vobis- 
cum». Cfr. Tob 5, 21. Col. 150: 11-16: «Deus exercituum (...) propagator victoriarum (...) 
esto presenti religioso principi nostro 1Ili cum subiectis sibimet populis ductor salutaris 
itineris». Col. 152: 1: «Sit ductor idem vesti itincris». 
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Israel e instrumento de Dios. Exercitus y populus se utilizan como sinóni- 
mos!', Como en el Antiguo Testamento, se funden pueblo y ejército en 
una unidad. El rey hace funciones en este escenario de representante de 
Dios, protegido por Dios y sus ángeles''*. La idea de la pureza espiritual 
como requisito para la victoria, que ya conocemos por la Historia Wambae 
de san Julián, se expresa aquí en la postración del rey. La posición de 
tumbado para orar «es el más impresionante gesto de humilde negación de 
sí mismo ante Dios en vista de la propia indignidad y condición de peca- 
dor». Es al mismo tiempo público reconocimiento de culpa y ruego de 
reconciliación!'%. Purificado de este modo, el rey es facultado para asumir 
su posterior papel de conductor del ejército, y da cumplimiento al mismo 
tiempo simbólicamente a la principal condición para el éxito de la empresa 
militar. 

Especial significado tiene de igual modo la entrega de estandartes, a 
pesar de que sólo es mencionada incidentalmente en el transcurso de la 
ceremonia. El elevado simbolismo de la entrega del relicario de la cruz 
supera a este acto igualmente significativo. En la consagración de las ban- 
deras, de la que proporciona un indicio el hecho de que se custodien y 
entreguen en la iglesia, se nos muestra un elemento esencial de la sacrali- 
zación de la guerra. El proceso resulta, para esta época temprana, único en 
todo el Occidente latino, pues «en general Occidente no conocía en aquel 
tiempo banderas de guerra bendecidas por la Iglesia»''*. Esta situación sólo 
se alteró a partir de la segunda mitad del siglo X, cuando aparecieron las 


: «cum subiectis sibimet populis»; pp. 151: 6: «cum subiectis popu- 
lis». Veáse también en el himno visigodo In profectione exercitus, estrofa 3: «Rectores, 
humiles quaesumus, patriae/Cum cunctis sibimet plebibus creditis/ Directo itinere, inclite, 
ducito». Se cita según la edición de Blume, Hymnodia gotica, n.* 195, 3. En adelante, 
Hymnodia gotica. Teillet, Des goths 3 la nation gothique, p. 556: «El exercitus son los populi 
reclutados para una campaña o expeditio». Ibid.. nota 139: «Los subiecti populi son aquí los 
soldados del exercitus reclutados para una expeditio o campaña militar del rey». Ibid., p. 525: 
«Los populi, que también son designados con los términos plebs o fideles. son los «fideles» 
de las iglesias de España en relación a sus obispos»: p. 580: «(...) en Gregorio de Tours, como 
en los textos visigodos. la palabra exercitus es con frecuencia sinónimo de populi»; p. 623, 
sobre la Historia Wambae de Julián: «Es en este sentido en el que el exercitus aparece como 
una primera forma de comunidad de los godos, pero de naturaleza estrictamente militar y no 
política. Aunque el exercitus no es otra cosa que los populi en expedición (...)». 

114. LibOrd, col. 151: 5-9: «ut manus tue protectione munitus (...) proceden, ita munitus 
custodiis angelicis, acta belli valenter exerceat». 

115. Suntrup. Bedeutung der liturgishcen Gebiirden, pp. 166 y ss. 

116. Erdmann, Entstehung des Kreuzzugsgedankens, p. 33. 


113. bid., pp. 150: 1 
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fórmulas de bendición para banderas de guerra, cuyo estilo recuerda al de 
las oraciones del rito visigodo. Erdmann ve en esta bendición de las bande- 
ras un paralelo medieval al lábaro'"”. En relación al préstamo de banderas 
santas por la Iglesia juzgaba este autor: «De este modo una guerra tal era 
elevada por encima de la lucha por el poder de carácter profano: Cuando el 
cielo se declaraba a favor de un partido, entonces se había convertido la 
guerra es una cuestión de Iglesia. Aunque no con palabras explícitas, pero 
sí desde el punto de vista simbólico, un tal préstamo de banderas significa- 
ba una declaración de guerra santa»'!*, 

La lapidaria mención a estas banderas, a la que el autor del Ordo de 
guerra visigodo no consideraba que debía añadir más explicaciones, apunta 
a su utilización en el ejército, y a que se daba por sobreentendida su 
custodia en el espacio de la Iglesia: «accedentes unusquisque accipiunt de 
post altare a sacerdote bandos suos»''”. Precisamente la naturalidad del 
relato resulta sorprendente en un tiempo en el que en el resto del Occidente 
latino no existía nada parecido'”%. En el ámbito de las insignias del ejército 
manifiesta la España visigoda una evolución peculiar entre los reinos ger- 
mánicos, que sólo se puede explicar en función de modelos bizantinos. El 
uso del vocablo bandus en lugar de otras expresiones como, por ejemplo, 
signum o vexillum en los textos latinos'?! nos remite, por un lado, al gótico 
bandvo (= signum'”), pero, por otro, hace referencia al romano-oriental 
bandon, como se llamaban normalmente en los siglos VI y VII las insig- 
nias del ejército bizantino. Se trataba probablemente de estandartes ligeros 
y más bien pequeños correspondientes a sectores de las tropas en pat 
lar, que sobre todo tenían función táctica como elementos de cohesión y 
orientación, y también como señales. Se custodiaban en casas especiales, 
junto a las iglesias, y se llevaban en procesiones detrás del capitán. Uno o 
dos días antes de la partida del ejército todas las insignias eran bendecidas 
por el conductor de una unidad mayor de tropas, el merarca (un ejército se 
componía de tres Meren), y se entregaban a los que debían portarlas. Una 
significación destacada tenía el Bandon del merarca como centro y ele- 


117. Ibid., pp. 39 y ss. y excurso 1. 6. pp. 331 y ss. 

118. Erdmann, Entstehung des Kreuzzugsgodankens, p.45. 

119. LibOrd, pp. 152, 23-24. Veáse también, pp. 152, 44; col. 153, 2. Cruz y banderas 
podían servir todas a la vez como estandartes. Veáse Schramm, «Beitrige zur Geschichte der 
Fahnen und ihrer Verwandien», 

120. Erdmann. Entstehung des Krcuzzugsgedankens, pp. 33 y ss. 

121. Por ejemplo, «cum bandorum signis». en HistWamb 16, pp. 435 y ss. 
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mento orientador de toda la agrupación de tropas. El Bandon del jefe del 
ejército era el centro de todo el ejército!?. 

Estas insignias bizantinas no parece que fuesen adoptadas por los visi- 
godos hasta algún momento en el transcurso del siglo VII, pues san Isidoro 
de Sevilla todavía no conoce este concepto en el apartado que dedica a las 
insignias del ejército, y en su lugar utiliza otra palabra griega, symbolon. 
Tampoco conoce todavía la cruz como insignia. Significativamente no 
menciona tampoco el Labarum de Constantino'”*, Y, sin embargo, en la 
Historia Wambae de Julián de Toledo sí aparecen insignias. Durante el 
cerco de Nimes intentó el usurpador Paulo hacer creer a sus guerreros que 
ya se encontraba todo el ejército de Wamba delante de la ciudad, aunque 
sólo se trataba de la vanguardia del ejército godo. Pero a quienes le rodea- 
ban les llamó la atención que no se podían ver ningunas insignias. En esta 
apreciación de que el rey no podía avanzar sin las insignias, se demuestra 
que debía haber especiales estandartes reales!?, Paulo, sin embargo, les 
tranquilizó haciéndoles creer que se trataba de una treta del adversario", 
Estos signa bandorum del relato de san Julián, que sobresalían por encima 
del ejército y se podían ver de lejos, bien podían ser aquéllos que siempre 
antes de la partida eran entregados en la iglesia de los Apóstoles de Toledo 
a los subjetes!”. 

Si admitimos al Bandon bizantino como modelo para los bandos men- 
cionados en el Ordo, se podría explicar la escena en la basílica de los 
Apóstoles del distrito del palacio toledano de forma análoga: El rey y sus 
oficiales reciben en una ceremonia eclesiástica sus insignias, el rey, equi- 
valente al jefe del ejército bizantino, la cruz dorada con la reliquia de la 
cruz como Bandon especial, los subjefes sus correspondientes estandartes. 
Es de presumir que también aquí los jefes de unidades más pequeñas reci- 


123. Grosse, «Fahnen in der rómisch-byzantinischen Armec», pp. 365 y ss. 

124, Etim vol. 2, pp. 388 y ss. (XVIII, 3, 4). 

125. HistWamb 16, líneas 434 y ss.: «regem sine signis non posse procedere». McCormick, 
Eternal victory, p. 308 y nota 51 identifica el estandarte del rey en el relato de Julián de 
Toledo con la cruz-reliquia del Ordo de la guerra. Pero este estandarte debió haber sido 
visible desde lejos, mientras que la cruz-reliquia debería haber tenido un formato modesto. 
Sobre esto, véase infra, pp. 398 y ss. 

126. HistWamb 16, líneas 435-437: «Ad quod ille commentabatur, ideo ¡llum cum bando- 
rum signis absconditis accessisse, ut intellectum suis hostibus daret, alium adhuc exercitum 
Superesse». 

127. Sobre la cuestión de las banderas visigodas, veáse también Claude, Adel, Kirche und 
Konigtum, pp. 65 y ss. 
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bían sus estandartes, pues ellos inmediatamente abandonaban la iglesia tras 
su recepción, mientras que al rey se le impartía en el interior de la iglesia 
una bendición más larga. El acto de entrega por el sacerdote en la iglesia 
confería a los bandos una especial bendición religiosa y vinculaba a la 
Iglesia con la suerte del rey y su ejército durante la campaña bélica. Esta 
especial bendición, la denominación de la insignias como bandos, así como 
las referencias, varias veces aludidas, a modelos bizantinos para expresio- 
nes visigodas, permiten presumir que también en este caso una práctica 
romano-oriental ejerció su influencia. Para la vinculación de Iglesia y gue- 
rra entre los visigodos se puede presuponer en general el modelo de espi 
tualidad bizantino, que llevó «relativamente pronto a una colaboración 
moral de la iglesia en la conducción de la guerra»!?*, Sobre todo en Bizan- 
cio se mantenía una «postura mucho más positiva hacia la idea de guerra 
santa» que en Occidente'”, Aquí las insignias continuaron siendo conside- 
radas como algo profano hasta el cambio de milenio, pero después fueron 
bendecidas mediante una fórmula que no existió en el rito hispano'%, Por 
tanto, sólo mediante la adopción de prácticas romano-orientales en el reino 
visigodo se puede explicar su desarrollo anticipado en los aspectos aquí 
mencionados, máxime cuando la irradiación moldeadora de los modelos 
bizantinos está suficientemente demostrada por muchos otros ejemplos!?!, 

El momento de redacción del Ordo de la guerra no está documentado, 
pero, no obstante, sí se dispone de un punto de referencia. En la Historia 
Wambae de Julián de Toledo no se menciona la entrega solemne del relica- 
rio de la cruz. Y, en vista del color veterotestamentario con que Julián 
pinta el cuadro de los acontecimientos y la figura de Wamba como rey en 
la guerra de Dios, se trata de un hecho sorprendente. Podría hacer referen- 
cia a que el Ordo de la guerra fue compuesto después de la Historia Wam- 
bae. Para nuestro planteamiento esto resulta por supuesto irrelevante. A 
pesar de todo, existe la sospecha de que el estrecho parentesco existente 
entre liturgia e historia en san Julián podría significar que éste fue al 
mismo tiempo el creador del Ordo de la guerra. Junto al concepto coinci- 
dente de Dios, rey, ejército y guerra en ambas obras, también lo sugieren la 


128. Erdmann, Entstehung des Kreuzzugsgedankens, pp. 33 y ss 

129. Ibid.. p. 33. 

130. Ibid., pp. 39 y ss. y 329 y ss. 

131. Erdmann también presume modelos bizantinos para los usos de banderas en Occidente 
que aparecen hacia el cambio de milenio. Jbid., p. 46. Sobre la vinculación entre liturgia y 
guerra, véase también Heisenberg, «Kriegsgottesdienst in Byzanz», pp. 244 y ss. Vicillefond, 
«Les practiques religieuses dans l'armée byzantine», pp. 322 y ss. 
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formulación «sacratus princeps», utilizada de igual manera en la Historia 
Wambae y en el Ordo de la guerra, y la imagen del pescuezo reclinado del 
vencido, que también aparece en la antífona del Ordo de la guerra como 
cita del Deuteronomio 33, 29'*, En la medida en que el Ordo de la guerra 
litúrgico visigodo realmente sólo se desarrolló como resultado del universo 
conceptual creado por Julián de Toledo, éste sería un ejemplo sorprendente 
de cómo la ideología política de un destacado representante del episcopado 
visigodo posiblemente influyó en la liturgia, y cómo luego fue a su vez 
propagada por medio de la liturgia. 


El rito litúrgico para la guerra en el Antifonario de León 


Una huella de este rito se encuentra en el Liber antiphonarum, una 
colección de cantos, en especial antífonas, que se cantaban en la misa!*, El 
manuscrito, del que el antifonario que se conserva en la actualidad fue 
copiado, fue escrito en el sector musulmán de España, probablemente en 
Beja, en el sur del actual Portugal. Partes esenciales de la actual versión 
fueron copiadas en 917 por un cierto Teodemundo en tiempos del abad del 
monasterio de san Cipriano, Ikila (917-970), y son el resultado de múlti- 
ples copias sucesivas de una versión primitiva, que fue elaborada en el 
primer año de gobierno del rey visigodo Wamba (672-680'**). En el apar- 
tado Officium in ordinatione sive in natalicio regis, se encuentra intercala- 
do bajo el título ad pugnam el comienzo de la antífona Accipe de manu 


132. HistWamb 27, líneas 684-686: «Paulus ipse onestus ferro cum ceteris consedenti in 
throno principi exibetur. Tunc antiquorum more curba spina dorsi vestigiis regalibus sua colla 
submittib». LibOrd, col. 152: 30 y ss.: «Negabunt te inimici tui, et tu corum colla calcabis». 
Cfr. Di 33, 29. Veáse también McCormick, Eternal Victory. p. 313 y nota 71. Félix de Toledo 
testimonia que Julián revisó la liturgia hispana (PL 96, col. 449). 

133. Pinell, «Liturgia hispánica», p. 1309. 

134, Brou y Vives, Antifonario visigótico mozárabe de la catedral de León, p. XII. Pérez 
de Urbel, «Antifonario de León», passim. Díaz y Díaz, «Los prólogos del Antiphonale Visi- 
gothicum», dató el antifonario en la segunda mitad del siglo XI. Le contradijo Vives Gatell, 
«En torno a la datación del antifonario legionense», quien resumió los argumentos de la 
discusión en tomo a la fecha de redacción del antifonario, y completó el cuadro con aporta- 
ciones propias. El modelo para el actual ejemplar del antifonario se puede demostrar que 
procedía del año 808. Veáse Cordoliani, «Les textes et figures de comput de 1'Antiphonaire 
de León», p. 286. Sobre la datación del Antifonario de León en el siglo X, desde la perspec- 
tiva de la historia del arte, véase Gómez-Moreno, «Las miniaturas del Antifonario», pp. 314 
y ss. 
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Domini pro galea iudicium, que está copiado en versión completa en el 
Liber Ordinum'*. 

Hay que destacar que esta inserción procede de una mano distinta de la 
del escribano del códice!'*, Fernández de la Cuesta concluye a partir de 
esto que las explicaciones que se añadieron al Ordo de la guerra y que lo 
ilustraron, aunque ni siquiera a todo él, no se escribieron hasta el siglo IX, 
con posterioridad a la restauración de Alfonso II (791-842), dado que las 
fórmulas de oración para el regreso del rey y del ejército, que sin ninguna 
duda son visigodas, carecían de estas aclaraciones. En caso de que el 
conjunto del Ordo no hubiese surgido primeramente en Asturias, clérigos 
mozárabes procedentes del Sur probablemente habrían explicado de este 
modo el ceremonial en Oviedo, donde podía ya no resultar conocido!””. 

Contra la hipótesis del origen del Ordo de la guerra en el reino astur 
habla el hecho de que la iglesia toledana de Pedro y Pablo es mencionada 
expresamente en la Oratio del ceremonial como escenario del rito, y no, 
por el contrario, una de las iglesias ovetenses o leonesas. Por ello se han de 
buscar otras explicaciones para la ausencia de referencia al Ordo de la 
guerra en el antifonario. Se podría pensar que el Ordo de la guerra no 
surgió hasta después de la reforma de la liturgia de Julián de Toledo, en 
virtud de la cual la liturgia hispana asumió su posterior ordenación, tam- 
bién respetada en el antifonario'*. La copia literal de los correspondientes 
modelos puede haber impedido la adopción de la antífona para la despedi- 
da del rey y el ejército. Su ausencia sólo debería haber sido percibida, sin 
embargo, en los escenarios del rito, las iglesias de la correspondiente resi- 
dencia real. Así se podría explicar que el añadido se encuentra precisamen- 
te en un ejemplar de la catedral de León. 

Igualmente cabe que la antífona para el Ordo de la guerra se perdiese en 
el período mozárabe, pues las fórmulas del rito hispano que estaban previs- 
tas para los tiempos de guerra ya no se practicaban naturalmente en el 
sector musulmán del país. Cuando el códice mozárabe llegó al sector cris- 
tíano de España, donde la tradición de este rito aún estaba viva, y fue 
copiado allí, esta ausencia debió llamar la atención a alguno de los poste- 


135. Antifonario visigótico mozárabe (MSH.SL vol. V, 1), ed. de Brou y Vives, p. 452. 
En adelante citado como LibAnt. 

136. Ibid.. p. XV. 

137. Fernández de la Cuesta en la introducción a Janini, Liber Ordinum episcopal. pp. 45 
y ss. 

138. Díaz y Díaz, «La fecha de implantación del oracional festivo visigótico», pp. 231 y 
242. 
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riores usuarios del antifonario, y la subsanaría mediante un añadido en 
forma de glosa. 


El himno In profectione exercitus 


Un himno que no aparece en el Liber Ordinum parece estar en directa 
relación con el Ordo de la guerra por razón de su título, In profectione 
exercitus. Cabría presumir que se cantaba a la salida del rey, quizás mien- 
tras éste se alejaba de Toledo con su ejército”. 

El estilo del himno corresponde al de las restantes fuentes visigodas 
sobre el concepto de la guerra. Se encuentran en él alusiones al Antiguo 
Testamento, a David y Goliat, Moisés, el Mar Rojo, el faraón y los amale- 
citas, así como Judas Macabeo, con el ruego de la protección divina y la 
victoria, Se pide a Dios que conduzca a sus servidores en la lucha'*!, 
También aquí es el Altísimo en persona el que dirige el combate'”. 

Ruth Messenger consideró a este himno como una obra mozárabe. Las 
«gentes barbaricae» mencionadas en la octava estrofa son, según su punto 
de vista, musulmanes, porque en el himno gráficamente se habla de cuer- 
nos, que Messenger cree poder interpretar como una referencia a las corri- 
das de toros, apreciadas en la España musulmana. Por supuesto, puede que 
con los cuernos sólo se quiera hacer referencia a señales militares!*. 

Manuel Díaz y Díaz ha editado de nuevo este himno, lo ha analizado y 
encuadrado en una específica situación histórica'*. La repetida mención de 
reyes en plural en dicho himno le llevó a la formulación de la hipótesis de 


139. Hymnodia gotica, n.* 195. 
140. Szvérfly, Lateinische Hymnendichtung, pp. 151 y ss., e Iberian Hymnody, p. 40. 
Veáse también Hymnodia gotica, n.” 195, estrofas 4-6, 10, 11, 14 y 15. 

141. Hymnodia gotica, n.* 195, 3: «Rectores, humiles quacsumus, patriac / Cum cunctis 
sibimet plebibus creditis / Directo itinere, inclite, ducito». n.* 195, 7, p. 270: «Dux esto 
placidus his tuis servulis» 

142. Junto a los ya mencionados ejemplos bíblicos, véase también n.* 195, 9: «Everte, 
Deus, funditus»; n.* 195, 11: «Clemens salvifica castra fidclium / Depellens cito tacdiut 


n. 195, 12: «Et justo iugulo deseca acmulos»; n.? 195, 14: «Defende populum vindice dexte- 
ra»; n.* 195, 15: «Victricem tribue, Christe, de hostibus / Palmam christicolis caclitus regi- 
bus». 


143. Messenger, Mozarabic Hymns, p. 172. Hymnodia gotica, n.* 195, 8: «Ut tamquam 
vituli plebs tua commeans / Ex grege fidei ausibus liberis / Gentes barbaricas cornibus 
ventilet / Ac planta terat impios». 

144, Díaz y Díaz, «Dos himnos litúrgicos», pp. 445 y ss. 
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que fue compuesto en tiempo del doble reinado de Chindasvinto y de su 
hijo Recesvinto. Dado que aemulus era habitualmente utilizado en el perío- 
do visigodo en el sentido de usurpador y traidor, ve en ello una alusión a 
una rebelión en el reino visigodo'*. Las «gentes barbaricae» que, según 
Messenger, eran moros, son por él identificadas como vascos, y llega a la 
conclusión de que el himno alude a la rebelión de Froja y a la contemporá- 
nea ocupación de algunas comarcas del valle del Ebro y sitio de Zaragoza 
por los vascos aliados con Froja en el año 653'*, 

Evidentemente el himno surgió con ocasión de una situación histórica 
concreta. Si llegó a ser un componente estable de los ritos litúrgicos de 
guerra no resulta posible determinarlo con seguridad. El título Ymnus de 
profectione exercitus qui usque in reversione dicendus est diebus letania- 
rum, que Lorenzana ha dado al himno, puede ser considerado en el mejor 
de los casos como una interpretación hipotética'”. Aunque esta posibilidad 
no se puede excluir, dado que la fórmula de apelación en plural a los 
gobernantes en el himno In profectione exercitus también se podría inter- 
pretar en sentido general como «gobernante»!*, el contenido de este párra- 
fo es de carácter tan general que también se podría cantar en otras ocasiones 
comparables. Sin embargo, la pervivencia del himno tras la caída del reino 
visigodo en los reinos de la Reconquista resulta incierta, pues sólo se nos 
ha transmitido en un manuscrito de Toledo, mientras que en el norte cris- 
tiano no se ha conservado ninguna huella del mismo!*. 


«principes inclitos»; 195, 15: «christicolis regibus». Hymnodía gotica, n.* 195, 12: «Et iusto 
iugulo deseca aemulos, Tu regum pater omnium». 

146. La rebelión de Froja está documentada cn la carta de Taio a Quirico (PL 80, col. 727). 
García Moreno, Historia de España visigoda, p. 165. Según García de Valdeavellano, Historia 
de España, vol. 1. p. 304, el motivo de la rebelión fue la asociación de Recesvinto por 
Chindasvinto, mientras que, según García Moreno, los rebeldes aprovecharon para iniciar su 
levantamiento la confusa situación que en un primer momento siguió a la muerte de Chindas- 
vinto. También Claude, Geschichte der Westgoten, p. 79, data la rebelión tras la muerte de 
Chindasvinto. Orlandis Rovira, España visigótica, pp. 168 y ss.. tras un concienzudo examen 
llega a la conclusión de que la rebelión ya fue aplastada por Recesvinto antes de la muerte de 
Chindasvinto, el 30 de septiembre del 653. Veáse también García Moreno, Prosopografía del 
reino visigodo, n.* 62, «Froja», p. 50. 

147. «Brevarium golicum», col. 918. 

148. Así, Erdmann, «Hcidenkricg in der Liturgic», p. 138, sobre la denominación del gober- 
nante en plural en el Sacramentario leoniano y gelasiano «(...) debiéndose entender evidente- 
mente cl plural reges en sentido general como gobernante». 

149, Pérez de Urbel, «Origen de los himnos mozárabes», p. 135. 
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Oraciones y ritos durante la campaña y al regreso del rey 


Durante la guerra, y hasta el regreso del rey a Toledo, se rezaba diaria- 
mente en todas las iglesias por el clero por la salud del gobernante y su 
ejército, y para que Dios le condujese a la victoria sobre los enemigos. Así 
lo dispuso bajo amenaza de excomunión el Concilio de Mérida en el año 
666'%, Sin embargo, no se han conservado los textos de estas oraciones. 

También para el regreso del rey de la campaña había oraciones especia- 
les (« Item orationes de regressu regis»!*!). Sin embargo, en ellas no está 
incorporada ninguna ceremonia especial, como, por ejemplo, la devolución 
de la reliquia de la cruz y de los estandartes de guerra. Yo no puedo 
reconocer un paralelismo en la estructura interna de los dos Ordines, para 
la salida y para el regreso del rey y del ejército, como ha propuesto a título 
de hipótesis Michael McCormick!'*. El estilo de estas oraciones es en con- 
junto más sencillo, y el ejército ya no es directamente mencionado. En una 
oración de bendición se pide a los guerreros que den gracias a Dios por el 
regreso!*. En el centro están, sin embargo, la salud del rey y el ruego por 
la paz!*. Los siguientes textos litúrgicos (oración, bendición y antífona) 
pertenecen a la tipología del regreso del gobernante sin contexto bélico!*, 


150. MI Concilio de Mérida (666), p. 327: «Ob hoc ergo instituit sanctum concilium, ut 
quandoque eum causa progredi feccrit contra suos hostes, unusquisque nostrum in ecclesia 
sua hunc teneat ordinem, ita ut omnibus diebus per bonam dispositionem sacrificium omnipo- 
tenti Deo pro eius suorumque fidelium atque exercitus sui salute offeratur, et divinac virtutis 
auxilium impetretur, ut salus cunctis a Domino tribuatur, et victoria 1b omnipotenti Deo 
concedatur. Tamdiu ordo tenendus est quamdiu cum di wamine ad suam redeat 
sedem. Quisquis huius institutionis modum implere distulerit, sciat se a suo metropolitano 
esse excomunicandum». 

151. LibOrd, col. 154 y nota 1. Las oraciones y antífona «Oratio de susceptione regis 
quando de vicino regreditur» (LibOrd, col. 155 y ss. Cfr. Gilson, Mozarabic Psalter, pp. 324 
y ss. como oración de las horas «Oratio de susceptione regis») y «Antiphonae de susceptione 
regis quando de vicina loca revertitur» (LibAnt, pp. 452 y ss) pertenecen al tipo de la llegada 
del gobernante sin relación con lo bélico. Veáse Férotin, Liber Ordinum, col. 155, nota 1. 

152. McCormick, Eternal Victory, p. 311. 

153. LibOrd, col. 154: 11-155: 4: «Benedictio», en especial col. 155: 2-4: «Ut cui pro reditu 
vestro hic lacrimas funditis, ei pro conlato nobis munere eterno perennes gratias peragitis».. 
Aquí cuando se dirige a la segunda persona del plural podría tratarse del ejército. 

154. LibOrd, col. 155: 6-1 Deus (...) famuli tui lllius principis concede pacifica tempora, 
et amove clementer barbarica bella: ut, quem prefecisti tuo populo principem, te duce in 
cunctis gentibus obtineat pacem». 

155. Ibid.. pp. 155 y ss: «Oratio de susceptione regis quando de vicino regreditur». Aquí 
pertenecen las arriba mencionadas antífonas del Antifonario de León. LibAnt, pp. 452 y ss. 
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Inmediatamente antes de la misa celebrada para el regreso del rey 
podía haberse celebrado, en el caso de una victoria, un solemne cortejo 
triunfal. Ya san Isidoro de Sevilla había dedicado un largo apartado de 
sus Etimologías al «triunfo» tras una guerra victoriosa. Sin embargo, sólo 
informa sobre el «triunfo» en los romanos, y no hace ninguna referencia 
a su propio tiempo'%. De ahí se podría deducir que los visigodos a co- 
mienzos del siglo VII todavía no celebraban cortejos triunfales. McCor- 
mick, sin embargo, lo ve de otra manera: El informe de Isidoro sería 
conscientemente de carácter histórico, y por ello no permitía ninguna 
referencia a su propio tiempo. Monedas de oro, que fueron acuñadas tras 
la victoria de reyes, y ritos arcaicos como la exposición de las cabezas 
cortadas de rebeldes vencidos, que ya están documentadas en el período 
del reino de Tolosa, apuntan a la existencia, ya en tiempos de san Isidoro, 
de celebraciones regias de la victoria, también en el reino de Toledo. 
Pero, sobre todo, el relato de Juan de Bíclaro sobre la vergonzosa cabal- 
gada del usurpador Argimundo en Toledo da buena prueba de la costum- 
bre de los cortejos triunfales, que seguía un modelo bizantino, pues Juan 
se sirve de una palabra griega prestada, pompizare'”. De hecho la apro- 
piación del ceremonial bizantino desde tiempos del rey Leovigildo des- 
empeñó un destacado papel entre los visigodos'**. No obstante, se debería 
interpretar el silencio de san Isidoro sobre las costumbres de sus contem- 
poráneos como prueba de que al menos los cortejos triunfales no eran 
todavía habituales entre los visigodos en el momento de redacción de las 
Etimologías en su forma institucionalizada. Si solamente el uso de la 
palabra «triunfo», «triunfar», o «triunfador», que en la Historia de los 


Las fórmulas de este advenimiento del gobernante se encuentran también, con insignificantes 
variaciones, en las oraciones de las horas monásticas del monasterio de Silos, que ha editado 
Gilson, Mozarabic Psalter, pp. 324 y ss. 

156. Etim XVIII, 2, p. 386. 

157. McCormick, Eternal Victory. pp. 302 y ss. CrBicl, p. 99: 380-383: «ipse autem Argi- 
mundus, qui regnum assumere cupicbat, primum verberibus interrogatus, deinde turpiter de- 
calvatus, post haec dextra amputata exemplum omnibus in toletana urbe asino sedens pompizando 
dedit et docuit famulos dominis non esse superbos». 

158. Sobre la adopción del ceremonial bizantino, véase Valverde Castro, «Simbología del 
poder en la monarquía visigoda», pp. 139 y ss. Tras esta obra no se ha publicado ninguna otra 
monografía sobre la adopción de la simbología del gobernante y de la práctica del gobierno 
bizantinas en el reino visigodo, aunque en todos los trabajos sobre la monarquía visigoda se 
confirma esta influencia (ibid.. p. 144, nota 21). Una compilación detallada de noticias sobre 
adopción de elementos bizantinos de la simbología del emperador y del imperio la ofrece 
García Moreno, Historia de España visigoda, pp. 119 y ss., 148 y 321 y ss. 
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godos de Isidoro se puede encontrar dos veces y en los textos de los 
concilios visigodos tres veces, es indicio suficiente de la existencia de 
cortejos triunfales institucionalizados, como opina McCormick, resulta 
muy dudoso. Se utilizan o bien en sentido espiritual o con el significado 
de victoria!*, 

En las Vitas sanctorum patrum Emeretensium se informa con relativo 
detalle sobre la ceremonia religiosa que tuvo lugar en Mérida con ocasión 
de la represión de la rebelión de los arrianos en Narbona por el rey Reca- 
redo. Ya el camino hacia la basílica de Santa Eulalia se parece a un cortejo 
solemne, en el que el obispo Masona y el pueblo dan gracias a Dios por la 
victoria del rey, salmodiando y con el cántico de himnos!'%. Ciertamente no 
se trataba del cortejo triunfal del rey, pero el relato demuestra que ya el 
camino hacia la iglesia estaba rodeado de ritos litúrgicos, y algo parecido 
cabe pensar que ocurriese con motivo del regreso solemne del rey y el 
ejército. 

Sólo Julián informa con relativo detalle sobre un cortejo triunfal, en 
concreto el del regreso del rey Wamba (672-680) a la ciudad real de Tole- 
do tras la victoria sobre el rebelde Paulo. Éste y su comitiva fueron condu- 
cidos descalzos, en vestido penitencial con la barba y el cabello de la 
cabeza arrancados, en camellos a través de las filas que formaba la pobla- 


159. Histisid 61: 6-9: «(Siscbuto) De Romanis (...) bis feliciter triumphavit». 62: 8-16, p. 
276: «(Suintila) auctamque triumphi gloriam prae ceteris regibus felicitate mirabili reporta- 
vit». IV Concilio de Toledo (633). p. 196: «Et quia nonulli hymni humano studio in laudem 
Deo atque apostolorum et martyrum triumphos conpositi esse noscuntur». V Concilio de 
Toledo (638), p. 233: «sub die quinto idus januarias anno pracfati principis (Chintila) et 
triumfatoris in Christo secundo, era sexcentesima septuagesima sexta». Ibid., p. 246: «donct 
ci Dominus ut obtimo principi diutumum in seculum triumphum et in parte iustorum perpe- 
tuum regnum felicesque annos». Cfr. Mellado Rodríguez, Léxico de los concilios visigóticos, 
vol. 2, p. 708, «Triumphator» y «Triumphus». McCormick, Eternal Victory. p. 307. «Triun- 
fo» en el sentido de «victoria» también se emplea en la «Missa de hostibus». LibOrd, col. 
445: 25-33: «Det Dominus ex ini is triumphum vobis». 

160, VitPatr V.XIl: 25-37, pp. 93 y ss.: «Denique prostratis consternatisque universis fidei 
catholice inimicis, sanctus Masona cpiscopus cum omni plebe sua psalmodie canticum exor- 
sus misticas laudes Domino cecinit atque ad aulam alme virginis Eolalie cum omni plebe 
plaudentes manibus ymnizantesque venerunt. Ac deinde Paschalem solemnitatem omnes cum 
co cives iucundissime celebrantes more priscorum platearum fragore magno ¡ubilantes in 
laudem Domini clamaverunt, dicentes: «Cantemus Domino gloriose enim honorificatus es 
et iterum: «Dextera tua, Domine, magnificata est in virtute; dextera manus tua, Domine, 
confregit inimicos, et pre multitudine maiestatis tue conteruisti adversarios». Posthaec, remo- 
úis ab omni parte tempestatibus, copiosam Dominus populo catholico largire dignatus est 
pacem». 


16 ALEXANDER PIERRE BRONISCH 


ción'ó!, Ya antes, tras la conquista de Nimes, había realizado el ejército del 
rey un brillante cortejo triunfal'*. En otro contexto compara Julián el anuncio 
de la segunda venida de Cristo con la entrada triunfal del rey y del ejército: 
primero entra en la ciudad el ejército con las insignias regias y banderas y 
anuncia bajo el sonido de las armas la llegada del rey!*. 


VALORACIÓN DE LA INTERPRETACIÓN VISIGODA DELA GUERRA 


La experiencia renovadora por excelencia de los visigodos fue sin duda 
la conversión de Recaredo, y con él de todo el pueblo godo, a la confesión 
católica. Tras la dura política de Leovigildo, que había acometido un enér- 
gico, y en absoluto desesperado, intento de unificar su reino bajo la varian- 
te arriana del cristianismo, el inesperado paso de su hijo de convertirse al 
catolicismo debió percibirse como un auténtico prodigio. Este aconteci- 
miento representó en cierto modo el terreno propicio para que se desarro- 
llase el mito de los godos como el pueblo elegido por Dios. Ya Juan de 


61. HistWamb 29-30, líneas 763-777: «Et tamen, sub quo celebri triumpho regiam urbem 
intraverit, de inimicis exsultans, explicare necesse est, ut, sicut ingentis cius gloriae signum 
saccula sequutura clamabunt, ita seditiosorum ignominia non excidat a memoria futurorum». 
30: «Etenim quarto fere ab urbe regia ño Paulus princeps tyrannidis vel ceteri incento- 
res seditionum ius decalvatis capitibus, abrasis barbis pedibusque nudatis, subsqalentibus 
veste vel habitu induti, camelorum vehiculis imponuntur. Rex ipse perditionis praeibat in 
capite omni confusionis ignominia dignus, et picea ex coriis laurea coronatus. Sequebatur 
deinde hunc regem suum longa deductione ordo suorum dispositus ministrorum, eisdem om- 
nes quibus relatum est vehiculis insedentes cisdemque inlusionibus acti, hinc inde astantibus 
populis urbem intrantes». Sobre el regreso triunfal, cfr. Férotin, Liber Ordinum, col. 154, 
nota 1. Sobre la rebelión del duque Paulo tratan en detalle Thompson, Goths in Spain, pp. 219 
y ss. [N. del T.: rad. esp.: Los godos en España, pp. 251 y ss.] y Orlandis, España visigoda, 
Pp. 256 y ss. 

162. HistWamb 23 líneas 592-599: «Festinato tandem profectionis itinere, pervenit princeps 
ad urbem cum terribilis pompae et exercituum admiratione. Erant enim ibi bellorum signa 
terrentia. Cumque sol refulsisset in clipeis, gemino terra ¡psa lumine coruscabat; ipsa quoque 
radiantia arma fulgorem solis solito plus augebant. Sed quid dicam? Quae ibi fuerit exercitum 
pompa, quid decor armorum. quae species iuvenum, quae consensio animorum, explicare quis 
poterit?». 

163. Sancti luliani Toletanae sedis episcopi prognosticorum futuri saeculi libri tres, ed. de 
Hillgarth (Cchr.SL CXV), MI, S líneas 35-41: «Et quemadmodum ingrediente rege in 
civitatem, exercitus antecedit, pracferens signa atque vexilla regalia, et ambitu praeparationis 
armisonae annuntiat regis introitum, ita Domino descendente de coelis, praecedet exercitus 
angelorum». 
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Bíclaro, el primer cronista del nuevo reino godo, apuntaba en esta direc- 
ción. La historia de los godos desde la conversión de Recaredo se presenta 
a la luz de este posterior suceso. El juicio vertido sobre la herejía arriana 
de los godos se mantiene en términos moderados, mientras que la conver- 
sión de Recaredo es celebrada en tonos mucho más marcados. El aconteci- 
miento de la conversión representaba, por así decirlo, la prueba de que 
Dios ya había elegido a los godos desde hacía tiempo para su posterior 
obra de salvación. Su evolución histórica hasta entonces debía ser presen- 
tada bajo este punto de vista. El prodigio confirmatorio, consistente en la 
victoria del pequeño grupo de Claudio sobre los francos, muy superiores 
en número, subrayaba este hecho. 

Esto se hace evidente en san Isidoro de Sevilla. Su presentación de la 
historia de los godos es desde el principio la descripción del camino de un 
pueblo elegido. El contraste con los otros dos pueblos, los vándalos y los 
suevos, cuya historia igualmente relata, es evidente. Sobre la participación 
de Dios en la acción bélica Isidoro en la Historia Gothorum se muestra, sin 
embargo, escéptico. Prefería interpretar las victorias de los godos como 
resultado de su valentía y fortaleza. Sin embargo, en la carta a Claudio se 
pone de manifiesto cómo pensaba él realmente: Es Dios quien concede la 
victoria. También según la concepción de Isidoro la providencia actúa y 
confirma la preferencia de Dios por el pueblo de los godos. En la simbiosis 
de España, que es presentada como tierra prometida, con los godos, que si 
bien no aparecen como el pueblo de Israel al menos sí como pueblo bíblico 
con una misión providencialista, se pone de manifiesto el plan divino: La 
migración secular de los godos ha alcanzado ya su momento final. 

La Historia de Julián sobre el sometimiento del usurpador Paulo por el 
rey Wamba representa desde este punto de vista un momento culminante. 
A los elementos ya preconfigurados del pueblo elegido de los godos y de 
la tierra prometida de España añade él la figura del santo rey-sacerdote. 
Como un rey del Antiguo Testamento, Wamba libra su guerra contra el 
ateo Paulo. La fórmula ya acuñada en los textos de los concilios toledanos, 
rex, gens et patria Gothorum, es desarrollada por Julián hasta dar el si- 
guiente resultado: El rey de los godos, su pueblo y su imperio se ubican en 
su obra en una misma tradición junto con el pueblo de Israel y sus reyes 
Saúl, David y Salomón. Consecuentemente Dios aparece como el auténtico 
conductor de la guerra, que actúa en persona en su pueblo, y a través de 
sus ángeles manifiesta la especial protección que confiere a su pueblo. En 
el sentido del Antiguo Testamento resulta imprescindible, en este contexto, 
que el pueblo de Dios, como su instrumento, permanezca puro y libre de 
pecados. Entonces la victoria está garantizada. Guerra y batalla son, de este 
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modo, al mismo tiempo un «iudicium belli» o «examen pugnae», en que se 
demuestran la piedad y el aprecio por Dios del rey y su pueblo. En ninguna 
otra parte es expresada de forma más clara esta idea fundamental de la 
autopercepción visigoda. Erdmann valoraba la idea de que el resultado de 
la batalla servía para demostrar la verdadera fe como «un motivo que ya 
conducía al círculo de ideas de la verdadera guerra santa»!%, 

La historiografía formaba parte en la España visigoda con seguridad del 
«arsenal de la propaganda regia», según la formulación de Hillgarth'*%. La 
Historia de los godos de san Isidoro se redactó probablemente por iniciati- 
va del rey Sisebuto'“%. El clero se había convertido desde la conversión de 
Recaredo en el aliado natural de la monarquía goda, y tenía un interés 
especial en un gobierno regio estable y en la preservación de la unidad del 
reino'”. Esto llevó al ensalzamiento literario de los godos. Un aspecto fue 
la acentuación de las victorias militares de sus reyes!“%, que se constata de 
manera especial en la Historia Wambae. A pesar de que ésta fue concebida 
preferentemente como un Espejo de príncipes, de advertencia y recordato- 
rio, para Ervigio, habría estado, por virtud de su eminente sacralización del 
rey, plenamente en la línea del propio Ervigio, quien persiguió una más 
decidida cristianización de la realeza. Además, esta obra volvió de nuevo a 
acentuar la idea de que el rey estaba predestinado por Dios para el desem- 
peño de su oficio, que ya se había formulado en el XII Concilio de Toledo 
para justificar el acceso al trono de Ervigio'”. En caso de que realmente la 


164. Ibid.. p. 25. 

165. Hillgarih, «Historiography in Visigothic Spain», pp. 273, 277 y ss. y 309: «Juan, 
Isidoro y Julián de Toledo estaban realizando esencialmente el mismo trabajo que arquitec- 
105, escultores, joyeros y diseñadores de monedas en la España visigoda. Estaban promocio- 
nando la gloria de la corona visigoda utilizando modelos bizantinos para ayudar a la creación 
de lo que casi cra un Bizancio rival en Occidente». 

166. Ibid.. p. 288: «La relación amistosa de Isidoro con él y la propia obra histórica de 
Siscbuto sugieren con fuerza que Siscbuto persuadió a Isidoro a emprender la redacción al 
menos de la Crónica y de las Historias. 

167. Orlandis, «La Iglesia visigoda y los problemas de la sucesión al trono», pp. 340 y ss. 
En el IV Concilio de Toledo (633), p. 217 fue establecida por primera vez, pro robore regum 
el stabilitate gentis Gothorum, la elección para la regulación de la sucesión al trono. Cfr. 
Orlandis, «Die Synoden im katholischen Westgotenrcich», p. 169. 

168. Hillgarth, «Historiography in Visigothic Spain», pp. 273 y 275 y ss. 

169. Claude, Adel, Kirche und Kónigtum, pp. 168 y ss. XII Concilio de Toledo (681), p. 
387: «(...) ut qui ante tempora in occultis Dei is praescitus est regnaturus, nunc manifes- 
10 in tempore generaliter omnium sacerdotum habeatur definitionibus consecratus. (...) Ervi- 
gium (...) quem et divinum ¡udicium in regno pracelegit et decessor princeps succesurum sibi 
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Historia Wambae hubiese servido, como presume Collins, para la educa- 
ción de los hijos de los miembros de la elite visigoda, estaríamos ante un 
ejemplo de la existencia de intereses congruentes entre rey y clero en lo 
tocante a una suerte de ideología política de la monarquía. 

Sin duda, los autores seguían modelos bizantinos, conforme a su edu- 
cación y origen: Juan de Bíclaro había pasado muchos años en Constan- 
tinopla!”*, Pero no debemos por ello concluir que la postura intelectual 
que se expresa en estas obras se ha de juzgar exclusivamente como un 
producto artificial. Ciertamente, la consideración de los godos como pue- 
blo elegido de Dios y la interpretación de la guerra como guerra de Dios 
son utilizadas a propósito con énfasis en las crónicas. En ellas se describe 
un ideal y no la realidad. Pero que no se trata sólo de un producto 
ideológico, sino al mismo tiempo también del auténtico punto de vista de 
los cronistas, lo demuestran algunas declaraciones contenidas en las Vi- 
tas sanctorum patrum Emeretensium y en la carta de Taio de Zaragoza. 
Ambos testimonios no resultan en absoluto sospechosos por lo que se 
refiere a sus intenciones ideológicas. En la fuente de Mérida reino, rey y 
guerra sólo son mencionados de forma marginal. La interpretación reli- 
giosa de la guerra aparece más bien de forma incidental. Más expresivo y 
creíble resulta el texto del pasaje de la carta de Taio. No se trata de un 
escrito oficial, sino que refleja, como documento privado, la concepción 
personal del remitente. A diferencia de las crónicas, la imagen que nos 
trasmiten estas dos fuentes resulta naturalmente mucho más sencilla. Y, 
sin embargo, el mensaje es claro: También aquí es Dios mismo el que 
lucha por medio de su pueblo contra sus enemigos, que al mismo tiempo 
son los enemigos de la fe. Un ataque al reino es percibido como un 
ataque al propio Dios. El rey hace los funciones en el combate de instru- 
mento y de mediador. 


instítuit, et quod superest quem totius populi amabilitas exquisivit». HistWamb 2, líneas 218 
y ss.: «Adfuit enim in dicbus nostris clarissimus Wamba princeps, quem digne principari 
Dominus voluit. quem sacerdotalis unctio declaravit, quem totius gentis et patriac communio 
elegit, quem populorum amabilitas exquisivit, qui ante regni fastigium multorum revelation 
bus celeberrime pracdicitur regnaturus». Cfr. Orlandis, «Die Synoden im katholischen West- 
gotenreich», pp. 252 y ss. Barbero y Vigil. La formación del feudalismo en la Península 
Ibérica, p. 197. 

170. Hillgarth, «Historiography in Visigothic Spain», pp. 278 y 280. Aquí no podemos 
entrar a tratar sobre estos modelos y sobre las raíces de la utilización de la historia bíblica 
para el establecimiento de analogías con los hechos presentes en la historiografía cristiana, 
por ejemplo, en Eusebio. 
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Este carácter eminentemente veterotestamentario con que se dibuja a 
rey, ejército y guerra, se manifiesta de forma especial en los comenta- 
dos textos litúrgicos. También en el Ordo de la guerra del Liber Ordi- 
num aparece el rey en una posición mediadora entre Dios y los hombres. 
La postura de postración al comienzo del Ordo se ha de entender como 
simbólico rito purificador, que faculta al rey para servir a Dios de 
mediador, como una vasija pura en el sentido espiritual'”. Dios libra su 
guerra por medio del rey. El ejército es el pueblo de Israel, un instru- 
mento en la guerra contra los enemigos de Dios. El uso como sinóni- 
mos de las palabras exercitus y populus refuerza esta impresión. Dios 
mismo es el auténtico caudillo de la guerra. Como símbolo de su pre- 
sencia, la reliquia de la cruz dorada es llevada delante del rey y del 
ejército. Con este símbolo se tiende un puente al Nuevo Testamento, y, 
por tanto, por primera vez también a la fe cristiana de la Nueva Alian- 
za, sobre todo en la gran bendición final del obispo. McCormick valora 
por ello la bendición episcopal como símbolo de una «sacralidad cristo- 
céntrica»!”. Sin embargo, en todo el Ordo no se establece ninguna 
relación con Cristo, salvo en la bendición final. Incluso la cruz como 
símbolo de Cristo aparece menos en el sentido espiritual, y más bien 
como tangible símbolo de salvación secular, como símbolo del lideraz- 
go de Dios y de su presencia en el campo de batalla, y como garante de 
la victoria militar. La supuesta teología cristocéntrica de la bendición 
final, en el contexto del carácter veterotestamentario del Ordo, aparece 
más bien como algo añadido a posteriori. En el conjunto del Ordo de la 
guerra se apela al Dios del Antiguo Testamento, que concede la victoria 
o la derrota. Esta idea aparece también en los textos de los concilios 


171. Cfr. King. Law and Society in the Visigothic Kingdom, pp. 27 y s. [N. del T.: trad. 
esp.: Derecho y sociedad en el reino visigodo, pp. 46 y ss.], quien subraya el papel del rey 
visigodo como «minister Dei». p. 28 (p. 47 de la trad. esp.]: «Como agente de la divinidad, el 
rey mantenía una relación especial con Dios, y era natural que se le considerara como la 
personificación de las virtudes divinas». Frente a estos resultados se debe relativizar la 
valoración de González García, «Desde la conversión de Recaredo hasta la invasión árabe», 
p. 433: «Desde luego, el gobierno de la España visigoda no era un gobierno en el que el rey 
aparecía como ministro de Dios ni como supremo sacerdote. Ni siquiera era intermediario 
entre dios y los hombres. Es cierto que los reyes tenían ciertas atribuciones religiosas, que la 
Iglesia reconoció con agrado». 

172. McCormick, Eternal Victory, p. 310: «La gran bención pontifical con la que concluye 
la ceremonia formula con fuerza una sacralidad cristocéntrica que permeabilizaba a la realeza 
y al combate». 
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visigodos!”. Dios se sirve del ejército visigodo en la lucha contra sus 
enemigos, mientras que la guerra representa al mismo tiempo una prue- 
ba de aptitud para el pueblo de Dios: En caso favorable el resultado de 
la batalla es signo de fe y de confianza en Dios; en caso de derrota, sin 
embargo, prueba de que se vive en estado de pecado. Consiguientemen- 
te los godos actúan como el pueblo de Dios. No son sólo puestos en 
paralelo con él, sino que, más aún, llegan incluso a ser identificados 
con él. La historia de la salvación del pueblo de Israel tiene su conti- 
nuación en el pueblo de los godos. Las referencias a Abraham, Moisés 
y David son, más que meros ejemplos piadosos, una reflexión retros- 
pectiva sobre la propia experiencia de Dios. 

McCormick valora las formas del Ordo de la Guerra visigodo, incluida la 
costumbre del regreso triunfal a la ciudad regia tras una victoria, así como 
algunos elementos del relato de Julián sobre el aplastamiento de la rebelión de 
Paulo por Wamba, como testimonios de la adopción de costumbres bizantinas, 
en condiciones de estrecha dependencia respecto al modelo. También en Bi- 
zancio se llevaba por delante del ejército una cruz-reliquia dorada como símbo- 
lo y fuente de la victoria. E igualmente habían sido allí práctica habitual la 
bendición de las banderas y oraciones especiales para la protección del ejército, 
así como ritos de purificación espiritual para garantizar la victoria!”*, Caso si- 
milar sería el del gesto de subyugación realizado por Wamba, que puso su pie 
sobre el pescuezo de Paulo, un ritual que ya había practicado el emperador 
Heraclio, y después vuelve a constatarse con Justiniano 11. También la utiliza- 
ción de un camello como animal sobre el que monta el caudillo del ejército 
adversario vencido en su cabalgata infamante apunta a costumbres de la Anti- 
gúedad tardía'”, No hay ciertamente una temprana fuente litúrgica comparable 


173. V Concilio de Toledo (636), IX, p. 230: «Donet ci Dominus de inimicis triumfum». 
Concilio de Mérida (666). p. 325: «cum de suis hostibus reddat victorem, ut suorum inimico- 
rum colla ditioni cius subdat gratia sua favente». III, p. 327: «et divinac virtutis auxilium 
impetretur, ut salus cunctis a Domino tribuatur, et vict ab omnipotenti Deo conceda- 
tur», HI Concilio de Zaragoza (691), V, pp. 480 y ss.: «Dominum lesum Christum (...) 
exoramus ut (...) contra hostem adversum victix Christi dextera victorem efficiat semper». 
Sobre esto, véase McCormick, Eternal Victory, pp. 320 y ss. 

174, Veáse McCormick, Eternal Victory. pp. 246 y ss.. 308 y 314: «Al igual que el reperto- 
rio de infamias que se infligían a los conspiradores, o la costumbre de abrir el camino hacia 
la guerra con un relicario dorado de la Vera Cruz, las celebraciones triunfales del monarca 
visigodo están claramente definidas sobre el modelo de las de la contemporánea Constantino- 
pla». 

175. Ibid., pp. 50 y ss. La calcatio colli está constatada por primera vez en un desfile 
triunfal de Honorio de en torno al 416. Jbid., pp. 57 y ss. 
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al Ordo del Liber Ordinum, que documente con detalle los ritos para la salida 
del ejército, pero sí existen relatos que transmiten las partes esenciales de las 
ceremonias'”*, Y de ellos resulta que el rito de guerra visigodo coincidía en su 
mayor parte con las costumbres bizantinas'””. Estas observaciones son corrobo- 
radas por una investigación de Pérez Sánchez, que llega a la conclusión de que 
los visigodos recibieron sus primeras y más relevantes influencias del mundo 
romano a través de sus contactos militares con Bizancio, y finalmente adopta- 
ron en España la organización militar bizantina'”. Desde el punto de vista del 
estudio de la historiografía visigoda, HilIgarth ha llegado a similares conclusio- 
nes. La sacralización de los reyes y la frecuente remisión a ejemplos del Anti- 
guo Testamento tiene lugar siguiendo modelos bizantinos, en forma atenuada'”. 

Las influencias bizantinas jugaron en muchos ámbitos un papel que no 
se debe minusvalorar en la constitución del reino visigodo'*. No obstante, 
la adopción de estas formas era al mismo tiempo un signo de la superación 
de la superioridad imperial bizantina y de la aparición de una fuerte con- 
ciencia propia entre los visigodos. McCormick lo ha resumido en una 
acertada formulación: «Los bárbaros de ayer habían llegado a considerarse 
a sí mismos como los campeones de la civilización»'*, 


176. Ibid., p. 247. 
177. Ibid., p. 303: «En casi todos los puntos la deuda respecto a la práctica imperial es 
patente», p. 313. 

178. Pérez Sánchez. El ejército en la sociedad visigoda, pp. 46 y ss. y 118. 

179. Hiligarth, «Historiography in Visigothic Spain», pp. 280 y ss. y 309. 

180. Prado, Historia del rito mozárabe, pp. 8 y ss. Muestra las diversas vías por las que tuvo 
lugar la influencia bizantina en la España visigoda. 1) La traducción de la Biblia del obispo 
Ulfila, quien antes había sido embajador en la corte bizantina. 2) Obispos hispanos que 
viajaron mucho, como transmisores de clementos bizantinos. 3) Obispos griegos en sedes 
episcopales de la Península Ibérica. 4) La traducción de los cánones orientales por Martín de 
Braga. 5) El establecimiento del dominio bizantino en la Bética y en una parte importante de 

la costa levantina tras la petición de ayuda por Atanagildo (554-613). Naturalmente estos 
influjos afectaron no sólo a la liturgia sino también a otros ámbitos, como, por ejemplo, el del 
ante, sobre todo el de la corte visigoda: «Y es que además, en la España visigoda, y en la 
corte sobre todo, era de buen tono y estuvo de moda todo lo bizantino. Los reyes godos se 
daban los pomposos títulos de emperadores y augustos; nuestro mismo arte antiguo está 
saturado de bizamtinismo, y aunque las relaciones entre el Oriente y el Occidente no eran 
fáciles, no por ello dejaban de ser estrechas y frecuentes (ibid., p. 8). Veáse también Prado, 

Manual de liturgia hispanovisigótica, pp. 11 y ss. Sobre las estancias, que en ocasiones 
duraron años, de destacados obispos hispano-godos en Bizancio, véase Orlandis Rovira, La 
Iglesia en la España visigótica y medieval, pp. 204 y ss. Y Fernández Rodríguez, Liturgia 
mozárabe, p. 193. 

181. McCormick, Eternal Victory, pp. 312.Veáse también, p. 327. 


CAPÍTULO 3 | 
LOS TESTIMONIOS MOZÁRABES 


El año 711 representa uno de los principales momentos de inflexión de 
la historia de la Península Ibérica. En ese año comenzó la completa con- 
quista del territorio y la consiguiente caída del reino visigodo. Ambos 
fenómenos tuvieron lugar con una rapidez que no se esperaban ningunos 
de los participantes. La cuestión sobre la permanencia de tradiciones visi- 
góticas en todos los ámbitos de la vida pública y privada es una de las más 
discutidas de la historia española. Aquí se va a plantear la cuestión de la 
pervivencia de la interpretación de la guerra como guerra de Dios en el 
sentido veterotestamentario, asumida en el pensamiento visigodo y trans- 
mitida en el rito hispano. ¿Hubo también en este ámbito una ruptura como 
consecuencia de la catástrofe de 711? ¿Hubo posiblemente nuevos inten- 
tos de explicación? ¿O permaneció vivo el tradicional modelo interpretati- 
vo, quizás simplemente adaptado a la nueva situación de la apa n de un 
contrincante victorioso, poderoso y al mismo tiempo pagano? Las respues- 
tas a estas preguntas deben ser analizadas en dos capítulos separados. Ya 
pocos años después de la conquista del país consiguieron los rebeldes 
cristianos en la inaccesible montaña de Asturias expulsar a los ocupantes 
musulmanes. Allí surgió el reino de Asturias. La situación de los cristianos 
de esta zona se diferenció básicamente de la de la gran masa de población 
cristiana, los llamados mozárabes, que vivía en Al-Ándalus, como fue de- 
nominada por sus nuevos señores la parte islámica de España '. Su inter- 


1. Sobre la denominación del país al-Andalus, véase la atractiva hipótesis de Halm, «Al- 
Andalus und Gothica Sors», pp. 252 y ss. No ve en este nombre ninguna alusión a los 
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pretación de los acontecimientos, que probablemente tuvo otros matices 
que en el reino de Asturias, constituirá el tema de las siguientes páginas. 


LAS CRÓNICAS MOZÁRABES? 


La Crónica mozárabe-bizantina de 741 


Las dos crónicas latinas más antiguas posteriores a la caída del reino visigo- 
do surgieron a mediados del siglo VIII en la parte de la Península Ibérica ocu- 
pada por los musulmanes ?. La más antigua es la denominada Crónica 
árabe-bizantina del año 741 *. Apenas contiene noticias sobre la propia España 
sino, sobre todo, otras relativas a la historia árabe y bizantina, que toma princi- 
palmente de fuentes griegas y sirias. Pero también se incorporan en la crónica 
relatos tomados de tradiciones orales islámicas *. Todos los acontecimientos, 
incluida la conquista de España, son descritos con palabras sobrias y faltas de 
emoción *, aunque al autor le resultaba conocida la dimensión religiosa de los 
árabes y el papel de Mahoma para el islam. Es calificado como príncipe de los 
sarracenos, que tras su muerte es confirmado y venerado por el pueblo como 
profeta y apóstol de Dios en todos los sacramentos y escritos ?. César Dubler ha 


vándalos, sino una arabización del godo «landahlauts», el lote de tierra (lat. sors), una deno- 
minación para el reino de los godos que probablemente fue adoptada por los conquistadores 
islámicos. Véase, por el contrario, la hipótesis de Vallvé Bermejo, «El nombre de al-Anda- 
lus», quien trata de interpretar el nombre al-Andalus como traducción de Atlantis. 

2. Un resumen sobresaliente de la historiografía cristiana tras el 711 lo ofrece Díaz y 
Díaz, «Historiografía hispana». 

3. Consideraciones fundamentales sobre ambas crónicas en Díaz y Díaz, «Historiografía 
hispana», pp. 205-212. 

4. Se cita, siguiendo el ejemplo de Wolf, Conquerors and Chroniclers, como Cr741, por 
la edición de CSM, vol. 1, pp. 7-14. Ibid., p. 7 datos sobre ediciones anteriores. 

5. Dubler. «Sobre la crónica arábigo-bizantina de 741», pp. 326 y ss. y tabla, p. 332. En 
ono a otros problemas que plantea esta crónica, véase Collins, Arab Conquest of Spain, pp. 
52 y ss. [N. del T.: trad. esp.: La conquista árabe, 710-797 (Historia de España, 111), Barcelo- 
na, 1991. pp. 53 y ss.). 

6. Cr741, 36: «In occiduis quoque partibus regnum gothorum antiqua soliditate firmatum 
apud Spanias per ducem sui exercitus nomine Musac adgressus edomuit et regno abiecto 
vectigales fecit». Sánchez Alonso, Historia de la historiografía, p. 101. 

7. Cr741, 13: «(...) supra ipsos principatum tenente Mahmet nominc, de tribu illius gentis 
nobilissima natus, prudens admodum vir et aliquantorum futurorum provisor gestorum». 17: 
«Pracdictus princeps Sarracenorum Mahmet expletis regni sui annis X. vitae finem accepit. 


RECONQUISTA Y GUERRA SANTA 125 


concluido a partir de esta imagen positiva, en términos comparativos, de Maho- 
ma en la crónica que su autor debía ser un cristiano convertido al islam *. 


La Crónica mozárabe de 754 


La llamada Crónica mozárabe se redactó en el 754 de la mano de un autor 
anónimo ?. El lugar de su redacción es disputado. José Eduardo López Pereira 
considera que se ha de ubicar en el sudoeste de la Península Ibérica, por el buen 
conocimiento que el cronista demuestra sobre Teodomiro y su sucesor Atana- 
gildo, en Murcia, y por una noticia que contiene sobre el obispo Fredoar de 
Guadix '”. En contra de esta tesis se ha manifestado Roger Collins, pues la 
noticia sobre Frodoario está unida con referencias a dos clérigos toledanos. 
Además, informa el autor sobre la renovación de las murallas de Toledo por 
Wamba, hecho del que no podía haber sabido por prácticamente ninguna fuen- 
te escrita. Y por contra, en Toledo, se debía estar permanentemente bien infor- 
mado sobre los acontecimientos eclesiásticos en el país, por lo cual Collins 
retoma una tesis ya defendida por Sánchez-Albornoz, y propone como hipóte- 
sis más probable para el lugar de origen de la crónica la antigua ciudad regia ' 
Sus informaciones las toma el cronista de las más diversas fuentes historiográ- 
ficas y eclesiásticas '?. Se han de destacar sus buenos conocimientos sobre po- 


Quem hactenus tanto honore et reverentia colunt, ut Dei apostolum et prophetam cum in 
omnibus sacramentis suis esse scriptisque adfirment». 

8. Dubler, «Sobre la crónica arábigo-bizantina de 741», pp. 330 y ss. En este sentido 
ahora también López Percira, «La cultura del mundo árabe en textos latinos hispanos del 
siglo Vill», p. 266. 

9. Se cita según la edición más reciente de López Percira, Crónica mozárabe de 754. 
Sobre otras ediciones, véase ¡bid., pp.18 y ss. En lo sucesivo se cita la crónica como Cr754, 
siguiendo el ejemplo de Wolf, Conquerors and Chroniclers. La datación de la crónica se 
esíablece a partir del hecho de que la descripción de los acontecimientos acaba en el año 754, 
La crónica ha sido identificada en la historiografía con muy diversas denominaciones: Cróni- 
ca de Isidoro Pacense, Anónimo de Córdoba, Continuatio Hispana. Véase Sánchez-Albornoz, 
«Fuentes de la historia hispano-musulmana del siglo Vil», pp. 23 y ss. 

10. López Pereira, Estudio crítico sobre la Crónica mozárabe, pp. 13 y ss. Véase Cr754, 70 y 87. 

11. Collins, Arab Conquest of Spain, pp. 57 y ss. [N. del T.: trad. esp.: La conquista árabe, 
p. 57). Sánchez-Albornoz, «Fuentes de la historia hispano-musulmana del siglo Vil», nota 
10, pp. 24 y ss. En favor de Toledo aboga también Díaz y Díaz, «Historiografía hispana», p. 
207 y nota 8. 

12, Sobre esto trata en detalle López Pereira, Estudio crítico sobre la Crónica mozárabe, 
Pp. 77 y ss. 
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lítica andaluza, que sólo pudo adquirir en fuentes árabes *. Wolf presume, por 
tanto, que el autor había tenido relaciones con el gobernador musulmán de 
Córdoba. Y como, además, informa sobre un fenómeno ocurrido en el cielo de 
Córdoba, piensa que se le puede localizar en esta ciudad '*. 

En términos literarios, la crónica se inscribe en la tradición de historia 
universal que se inició con Sexto Julio Africano, Eusebio de Cesarea y san 
Jerónimo. Al igual que Juan de Bíclaro e Isidoro de Sevilla, el autor anóni- 
mo se consideraba como un continuador de esta tradición, que había lleva- 
do a la historia universal a su plena renovación '*. 

En esta crónica aparece la interpretación de la guerra en el sentido de guerra 
de Dios propio del Antiguo Testamento sólo en un pasaje, en el apartado dedi- 
cado a Bizancio. La lucha del emperador Heraclio contra los persas es compa- 
rada con la lucha contra los filisteos. Heraclio, en la confianza de contar con la 
ayuda de Dios, derriba en un duelo con un solo golpe de lanza a un enemigo 
gigantesco semejante a Goliat. El pueblo, sin embargo, no atribuyó esta victo- 
ria a Dios sino a la fuerza de Heraclio. Finalmente el propio emperador termina 
creyendo en el efecto de su propia fuerza. El cronista considera este suceso tan 
trascendental, que lo menciona incluso dos veces. El emperador mismo llegó, 
sin embargo, a ser consciente de esto, y temió el castigo de Dios, que le fue 
anunciado en una visión. Y poco después el Imperio se vio amenazado por los 
eslavos, pero sobre todo por los sarracenos, bajo su dirigente Mahoma '*. 

Según la crónica, los godos fueron ellos mismos culpables de su derrota 
y de la pérdida del reino, como consecuencia de sus luchas por el trono, la 
envidia y la traición '”. Sólo una vez aparece la idea de «iudicium Dei», en 


13. Jbid., pp. 106 y ss. 

14, Wolf. Conquerors and chroniclers, pp. 29 y ss. y nota 6. 

15. Ibid.. pp. 4 y ss.. 12, 31. Véase también López Percira, Estudio crítico sobre la Crónica 
mozárabe, p. 32. 

16. Cr754, 


11-15: «sed Cosdro more Philistinorum auctior spurium quendam, tanquam 
'm, educit in prelio. Territi omnes Eraclii bellatores pedem subtrahunt retro, 
Tune Eraclius de Domini confidens auxilio super cum descendens uno hostem perimit juacu- 
.-5: «At nunc Cosdro regno destructo et imperiali dominatui tradito, populus non Deo, 
sed ipsi Eractio honorem reddendo et ¡lle hoc aucte receptando, Romam pervenit repedando». 
6: 2-4: «Seductus a laudibus populi non Deo sed sibi, ut ferunt, honorem victorie exaggeran- 
do, increpationem per visum non modicam graviter presagando crebrem expavit». Ha comen- 
tado con detalle este comienzo de la crónica, Wolf, Conquerors and Chroniclers, pp. 32 y ss. 
Véase también López Percira, Estudio crítico sobre la Crónica mozárabe, pp. 28 y ss. 

17. Cr754, 52: 8-11: «(Rudericus) coque prelio fugatum omnem Gothorum exercitum, qui 
cum co emulanter fraudulenterque ob ambitionem regni advenerant, cecidit. Sicque regum 
simulque cum patriam malc cum emulorum internicione amisit». 
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la escueta descripción de la destrucción y despoblación de España, que 
incorpora las palabras bíblicas «gladio», «fame et captivitate» '*. La inter- 
pretación religiosa del suceso también aparece poco desarrollada en el caso 
de la conquista del reino visigodo, aunque en esta crónica, a diferencia de 
la anterior, aparece expresado sin disimulo el dolor por la caída de Espa- 
ña '”. Wolf ha demostrado detalladamente que había suficiente material 
disponible para poder describir la conquista de España como castigo de 
Dios. Pero, en lugar de esto, el cronista juzgó a los jefes musulmanes del 
ejército y a los gobernadores por sus hechos y cualidades individuales ”. 
Que se prescindiese de otorgar a la derrota frente a los paganos conquista- 
dores un cierto barniz providencialista, resulta aún más sorprendente cuan- 
do se toma como elemento de comparación la extensa descripción de los 
acontecimientos de Heraclio, junto con su justificación teológica. La histo- 
ria de Heraclio está el principio de la crónica y resulta llamativamente bien 
definida. ¿Quería quizás el cronista ofrecer precisamente al principio el 
modelo explicativo para la derrota de los reinos cristianos frente a los 
agresores paganos? De otro modo no se podía explicar la escueta alusión al 
juicio de Dios como única interpretación religiosa del desastre. Eso signi- 
ficaría que el orgullo de los godos, como en el caso de Heraclio, ofendía a 
Dios y conducía a un duro castigo. La misma explicación para la ira de 
Dios contra los godos se encuentra en el llamado Testamento del rey Al- 
fonso II de Asturias del año 812. Allí se dice que la enorme soberbia de los 
godos había conducido directamente al ocaso. Pero, sin embargo, no se 
aclara contra qué en especial se dirige este reproche ?!. ¿Podría referirse a 


18.. Ibid,, 54, 12-15: «Sicque non solum ulteriorem Spaniam, sed etiam et citeriorem usque 
ulttam Cesaraugustam antiquissimam ac florentissimam civitatem dudum ¡am iudicio Dei 
patenter apertam gladio fame et captivitate depopulat». Jr 14, 1 16: «Quoniam gladi 
fame, et peste consumam cos». Sobre esto, véase también Barkai, Cristianos y musulmanes, 
pp. 27 y ss. Él ve en la fórmula judicium Dei una referencia a la consideración de los árabes, 
según el modelo bíblico, como látigo de Dios. El deducirlo a partir de esta formulación lo 
considero, sin embargo, demasiado aventurado. Véase ibid., pp. 29 y ss. Wolf. Conquerors 
and chroniclers, p. 35. Relaciona esta fórmula sólo con la conquista de Zaragoza, según mi 
Opinión erróncamente. 

19. Cr754, 55: 1-4: «Quis enim narrare queat tanta pericula? Quis dinumerare tan inportu- 
na naufragia? Nam si omnia menbra verterentur in lingua, omnino nequaquam Spanie ruinas 
vel cius toth tantaque mala dicere poterit humana natura». 

20. Wolf, Conquerors and chroniclers, pp. 36 y ss. 

21. Floriano Cumbreño (ed.), Diplomática española. En adelante citada como Diplomáti- 
ca. Aquí n* 24 fol. Iv B, líneas 12-17: «Sed quia te offendit corum prepotens janctantia (...) 
amisit gloria. Merito ctenim arabicum sustinuit gladium».. 
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la soberbia por una victoria de Rodrigo sobre los vascos, contra los que el 
rey estaba luchando, cuando Tarik con sus tropas pasó a la Península 
Ibérica ? ¿O podría hacer alusión a una victoria del partido de Rodrigo 
sobre el de Witiza en la guerra civil de los godos por el control del poder, 
la existencia de la cual podemos deducir de algunas declaraciones de esta 
crónica, así como de crónicas árabes %? 

También López Pereira reconoció que el relato sobre Heraclio al comienzo 
de la crónica se ha de entender como elemento para la comparación. Según él, 
esto debería proporcionar la explicación de por qué la historia en conjunto ha- 
bía tomado otro curso. La crónica informa ciertamente que a Heraclio le fue 
profetizado en sus sueños que los ratones del desierto destruirían sin piedad al 
Imperio bizantino *. Pero, en sus sueños, es al propio Heraclio al que se le 
amenaza con la destrucción, no al Imperio, que, en tiempos del cronista, y 
todavía mucho tiempo después, pudo defenderse frente a los ataques de los 
sarracenos %. Para explicar el cambio general del curso de la historia no servi- 
ría, por tanto, la parábola de Heraclio. 

La cuestión de por qué el cronista permaneció tan reservado ante una abierta 
valoración de la invasión musulmana de España, mientras que juzgaba los acon- 
tecimientos bizantinos en todo conforme al modelo explicativo del Antiguo 
Testamento, sólo se puede responder poniéndola en relación con otro proble- 
ma, a saber, el que plantea el hecho de que en la Crónica mozárabe se ignora en 
su mayor parte la significación religiosa del conflicto entre cristianos y mo- 
ros, 

Que al cronista le eran del todo conocidas las diferencias religiosas 
entre árabes e hispano-godos, aunque las silencia de forma prácticamente 


22. Así lo indica la crónica árabe anónima Ajbar Machmua, p. 21: «Al saber el Rey de 
España la nueva de la correría de Tarif, consideró el asunto como cosa grave. Estaba ausente 
de la Corte combatiendo a Pamplona, y desde allí se dirigió hacia el mediodía». Cfr. The 
History of the Mohammedan Dynastics in Spain by Ahmed lbn Mohammed Al-Makkari 
(traducción al inglés de Gayangos), apéndice E, p. LXX. 

23. Cr754, 52: 2 y ss.: «Rudericus tumultose regnum ortante senatu invadit. Ajbar Mach- 
mua, ed. de Lafuente Alcántara. p. 19: «Murió en esto el rey de España, Gaitixa, dejando 
algunos hijos, entre ellos Obba y Sisberto, que el pueblo no quiso aceptar; y alterando el país, 
tuvicron 4 bien elegir y confiar el mando 4 un infiel, llamado Rodrigo, hombre resuelto y 
animoso, que no era de estirpe real, sino caudillo y caballero». Véase también Al-Maggari, 
vol. 1, pp. 172 y 177. García Moreno, Historia de España visigoda, p. 189. 

24. López Percira, Estudio crítico sobre la Crónica mozárabe, pp. 29 y ss. 

25. Cr754, 5: «Tunc in sompnis de re huiusmodi multa ei venire ferunt ex monito et ut a 
muribus heremi inmisericorditer vastaretur» 

26. Barkai, Cristianos y musulmanes, p. 29. 
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total, se puede leer en cierta manera entre líneas en la Crónica de 754. Lo 
podemos reconocer en el hecho de que a los invasores se les designa como 
árabes, sarracenos o moros, mientras que los ibéricos tras la conquista del 
reino de los godos son siempre denominados cristianos ”. Wolf, por el 
contrario, interpreta este hecho partiendo de la idea de que para el cronista 
el concepto godo había representado una categoría política, que no podía 
sobrevivir al reino de los godos, de modo que sólo se había mantenido 
como una denominación de carácter religioso. De hecho, los francos nunca 
eran identificados como cristianos *. Una clara diferenciación conceptual 
entre cristianos bajo dominio islámico y cristianos libres, a la manera como 
consiguieron permanecer los francos, hubiese sido de este modo, sin em- 
bargo, difícil. 

En un pasaje se puede comprobar que al autor le era conocida la sign 
ficación de Mahoma para los árabes no sólo como dirigente político-mil: 
tar. En efecto, le llama su profeta ?. El cronista asigna una importancia 
especial a un dato sobre Mahoma, pues, para hacer referencia al año de su 
muerte, repite una información, lo cual de lo contrario nunca hace. Se 
deduce del comienzo del gobierno de Abu Bakr, el sucesor de Mahoma, 
que tuvo lugar en la era 666. Para un lector cristiano esta cifra lleva 
consigo unida una clara asociación, pues es la cifra de la fiera del Apoca- 
lipsis de san Juan *. No obstante, este dato es falso. La muerte de Mahoma 
y consiguiente sucesión de Abu Bakr no tuvieron lugar en la era 666 
628 *), sino en el año 632, es decir, en la era 670 ”. El error se origina, 
según Edward Colbert, en el hecho de que el autor anónimo se equivocó en 
todos los datos relativos a la cronología islámica. Sin conocer las diferen- 
cias de duración del año islámico y cristiano aparentemente restó de la era 
792(=754), fecha de la redacción de la crónica, los 136 años de la era 


27. Collins, Arab conquest of Spain, p. 62. [N. del T.: trad. esp.: La conquista árabe, p. 
160]. Sobre la denominación de cristianos, véase Cr754, 64: 3, 74: 6, 75: 5, 79: 13, 81: 15, 87: 
6,91: 11 

28. Wolf, Conquerors and Chroniclers, p. 40. 

29. Cr7S4, 1 propheta corum mammet innitente». 

30. Ibid.. 11: 6-8: «Post cuius mammet decem regni expletis annis in era DCLXVI, anno 
imperii Eracli XVII, iam dictum Abubaccar de tribu ipsa in loco prioris subrogant». Cfr. Ap 
13, 18. 

31. Para alcanzar las cifras del año del Señor, se han de restar siempre de las de la 
cronología de la era 38 años. Sobre el origen de esta cronología, véase Vives Gatell, Inscrip- 
ciones cristianas, pp. 177 y ss., y «Notas sobre la era hispánica», pp. 473 y ss. 

32. Mahoma murió el 8 de junio del 632, diez años después del comienzo del calendario 
islámico. Khoury, Wer war Muhammad?, p. 40. 
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musulmana, y así calculó la era 656 (= 618) como inicio del calendario 
musulmán *”. Añadiendo la información cierta de la muerte de Mahoma 
diez años después de la Héjira (622) llega así a la era 666. Por supuesto se 
podría presumir que este pasaje fue interpolado en la crónica con posterio- 
ridad, pues poco antes ya se había informado en parecidos términos de la 
sucesión al trono de Abu Bakr *. Una tal interpolación debería, no obstan- 
te. haberse realizado antes del 3 de enero del 770. Éste fue el último día del 
año musulmán 152”. Si es correcta la explicación de Colbert sobre los 
datos erróneos que contiene la Crónica mozárabe, no podía haberse colado 
en un momento más tardío el error de cálculo que conducía al año 666 
como fecha de muerte de Mahoma. En el período del movimiento de los 
mártires mozárabes, a mediados del siglo 1X, se encuentra la misma data- 
ción errónea del comienzo del gobierno de Mahoma, si bien aquí el año de 
su muerte, era 666, no es mencionado explícitamente. Se trata de una vida 
de Mahoma que Eulogio había llevado consigo desde el monasterio nava- 
rro de Leire con ocasión de un viaje al Norte, y que también se ha transmi- 
tido en la llamada Crónica Profética, redactada en Asturias, así como en 
una carta de Juan de Sevilla a Pablo Álvaro, en la que Mahoma abierta- 
mente es calificado como pseudoprofeta y predecesor del Anti-Cristo %, 
Entre los autores mozárabes es Pablo Álvaro el que se refiere a Mahoma y 
al islam como apariciones apocalípticas. En un pasaje pone en relación la 
cifra 666, con el islam, cuando compara el interés de muchos cristianos en 


33. Colbert, The Martyrs of Cordoba, p. 37. 

34. Cr754, 10 

35. Véase las tablas de Freeman-Grenvi 

36. Paulus Alvarus, Epistolac (CSM vol. 1), ep. VI, 16: 1 y s: 
Mammet hereticus Arabum pscudoprofctarum sigillus, Antichristi precessor, tempore impera- 
toris Eraclii, anno septimo, currente era sexcentesima quinquagesima V! Obtinuit prin- 
cipatum annis decem, quibus expletis sepultus est in infernum». Eulogio, Apologeticus martyrum 
(CSM, vol. 2). cap. XV y XVI: 1-8, pp. 483 y ss. [N. del T.: trad. esp.: Obras completas de 
San Eulogio, introducción, traducción y notas de M.* J. Aldana García, Córdoba, 1998, pp. 
191 219, y Obras completas de san Eulogio, edición de Pedro Herrera Roldán, Madrid, 2005, 
pp. 195-214]. «Crónica Profética». según la edición de Bonnaz, Chroniques asturiennes, 4, p. 
5. Díaz y Díaz y Benedicto Ceinos, «Los textos antimahometanos más antiguos», pp. 153 y 
ss.. han editado la Historia de Mahoma, conservada en cinco manuscritos. Creen que algunas 
noticias históricas de la Vita proceden de la Cr741. No obstante, podrían igualmente haber 
sido tomadas de la Crónica del 754 (cfr. Franke, «Die freiwilligen Mártyrer von Cordova», p. 
45). Además, en Cr741, falta el 656 como año del acceso al gobierno de Mahoma. Refuerza 
esta suposición el hecho de que en Paulo Álvaro y en Eulogio, así como, en Cr754, se indica 
el 656 como año del inicio de su reinado. 


.. Muslim and Christian Calendars. 
+ Pp. 200 y ss: «Ortus est 
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los ritos, filosofía y cultura islámicos, no con el objetivo de poder mejor 
contradecirlos como errores, sino para poder parecer más elegante, con la 
colocación de la cifra de la bestia como imagen idólatra en la iglesia ”. No 
cabe pensar en una interpolación de la cifra 666 en la Crónica de 754 como 
muy pronto en esta época. Habría estado asociada con valoraciones igual- 
mente despectivas de Mahoma **. La alusión al año de la muerte de Maho- 
ma en la Crónica de 754, incluida sin comentarios y de modo incidental, se 
corresponde, sin embargo, con el estilo en conjunto del redactor de la 
Crónica mozárabe. En otro pasaje proporciona una alusión de característi- 
cas muy similares. Informa que Musa, junto con otras atrocidades, también 
condenó a la muerte en la cruz a muchos señores nobles y poderosos 
laicos ”. Para los cristianos era, sin duda, esta forma de aplicación de la 
pena de muerte, con frecuencia decretada por los musulmanes, un «Skan- 
dalon» *. Con frecuencia fue incluso ejecutada por los musulmanes con el 
carácter de consciente alusión. Así, el gobernador musulmán de al-Anda- 
lus, Abd al-Malik ibn Qatan, fue crucificado durante el gran levantamiento 
de los bereberes entre un cerdo y un perro, dos animales impuros *!. El 
cuerpo muerto del rebelde mozárabe Umar Ibn Hafsun fue ultrajado, colo- 
cándolo pegado a la cruz, para su contemplación, entre sus dos hijos *. 
Pero el cronista cristiano propone el relato de la crucifixión del noble godo 
sin ninguna valoración moral. Simplemente no se requería, pues el hecho 
hablaba ya por sí mismo. 


37. Paulo Álvaro, Indiculus luminosus (CSM, vol. 1), pp. 293 y ss; p. 314 35: 39-43: « 

cil aliut quam numerum nominis eius (= nomen nefande bestiac», cfr. ibid., 35: 3 
cuviculo nostro quasi idola conlocamus. Cfr. Colbert, Martyrs of Córdoba, pp. 286 y 5s. y 
301. 

38. Sobre la equiparación de Mahoma con el Anticristo en la literatura polémica mozára- 
be, véase Millet-Gérard, Chrétiens mozarabes et culture islamique, pp. 100 y 108 y ss. 

39. Cr754, 54; 13-17: «Cesaraugustam (...) civitatem (...) gladio fame et captivitate depo- 
pulat, civitates decoras igne concremando precipitat, seniores et potentes seculi cruci adiudi- 
cat, jubenes atque lactantes pugionibus trucidat». 

40. Sobre crucifixiones véase, por ejemplo, en el índice para lbn Idari, Al-Bayan al- 
Mugrib, según la traducción de Fagnan, las numerosas referencias de páginas bajo la referen- 
cia «Crucifixión». En la Antigledad tardía la ejecución mediante crucifixión progresivamente 
fue cayendo en desuso, por virtud de un derecho consuetudinario derogador. Ya no era 
justificable, por respeto a la muerte en la cruz de Cristo, y también en vista del culto imperial 
a la cruz. Esto se expresa claramente, entre otros, en san Agustín. Al respecto, véase Dinkler 
von Schubert, «Nomen ipsum crucis absit», pp. 139 y 146. 

41. Chejne, Historia de España musulmana, pp. 22 y ss. Cfr. Ajbar Machmua», p. 51. 

42. Chejne, Historia de España musulmana, p. 40. Barkai, Cristianos y musulmanes, p. 90, 
valora estos ejemplos como imitación de la crucifixión de Cristo entre los dos ladrones. 


«in 
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Una interpretación escatológica de los sarracenos la sugiere también la 
aportación reiterada del dato del número de años que habían pasado desde 
la creación del mundo, según el modelo de Eusebio. El último capítulo de 
la crónica esta dedicado exclusivamente a la discusión de diferentes siste- 
mas de datación del tiempo. Según el mismo el año 6000 desde la creación 
del mundo coincidiría con el año 800 *. Formalmente continúa la tradición 
de Isidoro de Sevilla, quien fue el primero que, en su Crónica Universal, 
introdujo el sistema agustiniano de las seis edades del mundo *, y de 
Julián de Toledo, quien había utilizado la doctrina de las edades del mundo 
como base para su libro contra los judíos *. Tampoco aquí alude el cronis- 
ta a cuestiones escatológicas expressis verbis. Pero sus contemporáneos 
debían entender estas referencias. En todo el mundo cristiano circulaba 
entonces la idea de que en el año 800 tendría lugar el fin de la sexta 
edad “. España no constituía en esto ninguna excepción. En un epílogo a la 
crónica de Juan de Bíclaro del año 742 se calcula para el año 801 el 
próximo comienzo de la sexta edad, en la que se esperaba la segunda 
venida del Señor *. En la disputa en torno al Adopcionismo a fines del 


43. Si calculamos el comienzo del año 6000 desde el origen del mundo sobre la base de 
los datos del cronista, resultan oscilaciones entre el 800 y el 803 a. C. Sólo en el último 
capítulo se arroja luz al respecto mediante una toma de postura clara. Cr754, 1, 20, 24, 30, 
34, 39, 42, 46, 49, 60. 63, 66, 71, 89. 95. López Percira no excluye que este capítulo final de 
ha crónica no proceda del autor anónimo, sino que represente un añadido, aunque contempo- 
ránco. Su cautelosa sospecha la fundamenta en el inhabitual dato anni incarnationis Domini, 
que de lo contrario sólo aparece en una ocasión en un pasaje sin duda interpolado. López 
Percira, «Interpolaciones en la historiografía», pp. 284 y ss., 288 y ss. Cfr. Cr754, 35, nota a 
35, y 95: 15 y ss. No obstante, en el pasaje en cuestión no se trata de una datación en el 
sentido propiamente dicho, sino de una constatación en relación con la cuestión de en qué año 
de la edad del mundo nació Cristo, a saber el 5200, cuántos años habían pasado desde 
entonces, y en función de ello cuándo se habría de esperar el inicio del año 6000. La sospecha 
de López me parece, por lo tanto, infundada. 

44. Hillgarth, «Historiography in Visigothic Spain», p. 291. Isidoro de Sevilla, Chronica, 
ed. de Mommsen (MGH AA XI). pp. 391-481. Véase también Etim V, 39, pp. 552-565. 

45. Julián de Toledo, De comprobatione sexta actatis, entre otros, libro 111, 27-34, pp. 
208-12. Euscbio, Isidoro y Julián son mencionados por su nombre por el Anónimo en sus 
reflexiones para la datación de la edad del mundo. Cr754, 95: 7-9, 32 y ss y 45 y ss. 

46. Sobre la espera del fin de los tiempos en Occidente, véase Gil Fernández, «Los terro- 
res del año 800», pp. 215 y ss. y recientemente Brandes, «Tempora periculosa sunt», pp. 49 


. 100 «Epilogus»: «usque DCLIHII vero eram in qua beatus isidorus cronicam 
suam condidit in quinta eradii (Heraclii) imperatoris anno et HII1 sisebuti regis gothorum. 
Fiunt omnes ab initio anni VDCCCXV. Deinde ergo usque his temporibus in quo est era 
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siglo VIII entre el metropolitano de Toledo, Elipando, y el clérigo astur 
Beato de Liébana, quien no por casualidad redactó en esta época su célebre 
Comentario al Apocalipsis y esperaba el fin del sexto milenio para el año 
800, culminaron finalmente estas ideas quiliásticas y en la espera del fin 
del mundo. Ambos se acusaban el uno al otro de ser los precursores del 
Anticristo *, 

Quizás la ignorancia de las diferencias religiosas en la Crónica mozára- 
be no es tan marcada como a primera vista pudiera parecer. En todos los 
comentarios a la Crónica de 754 se destaca siempre el inhabitual elevado 
interés del cronista por asuntos eclesiásticos, que podría crear la impresión 
de que básicamente ésta era una historia eclesiástica. Por eso se ha supues- 
to con razón que el autor fuese un clérigo *. No obstante, resulta difícil- 
mente concebible que un clérigo no fuese consciente del componente religioso 
de la conquista islámica en vista de la praxis de los nuevos señores de 
reservar, conforme a los tratados de capitulación, algunas iglesias y a veces 
también la catedral de una ciudad como mezquitas para la comunidad 
musulmana. Por ejemplo, los cristianos de Córdoba debieron compartir 
durante algunos decenios con la comunidad musulmana su catedral, hasta 
que también debieron ceder su mitad bajo el gobierno del emir Abd al- 


DCCLXXX creverunt anni CXXVI qui addidi ad superiorem summam faciunt omnes annos 
ab adam usque in presentem eram qui est DCCLXXXV, DCCCCXI. Post hec quippe super- 
sunt usque ad finem sexte huius etatis vel introitu septime etatis in qua dominus in maiestate 
prestolatur adventus anni». Cfr. aquí la edición de Mommsen (MGH AA XI). p. 169, en la 
que se dice: «(...) usque in presentem eram. qui est DCCLXXX, VDCCCCXLl». La cifra 
«DCCCCXI» en Campos procede probablemente de una lectura errónea de la X visigoda con 
aspadura, una ligatura de X y L, que equivale a 40. En efecto, sólo así resulta lógicamente de 
VDCCCXV más 126 la edad del mundo de 5941. Los 59 años que faltan hasta completar el 
sexto milenio sumados al 742, el año de la redacción del epílogo. dan como resultado el año 
801. Sobre el pasaje de arriba, véase Gil Fernández, «Los terrores del año 800», p. 219. 
Véase también Díaz y Díaz, «Transmisión textual del Biclarense», pp. 68 y 69: «Nuestro 
personaje, que, verosímilmente, se mueve en un ambiente mozárabe, parece tener en cuenta 
una pscudoprofecía que corría por España, en que se interpretaban pasajes bíblicos en rela- 
ción con los árabes, y se hacían cuentas sobre los años que quedaban para su expulsión de la 
península y la llegada del reino de Cristo, por lo que al final del epílogo consignó el cálculo 
correspondiente». Sobre la singularidad hispana de representar la cifra XL mediamte X aspa- 
da, véase Vives Gatell, Inscripciones cristianas, pp. 186 y ss. 

48. Gil Fernández, «Los terrores del año 800», pp. 222 y ss. Brandes, «Tempora periculosa 
sunt», pp. 53 y ss. 64 y ss. 

49. Sánchez Alonso, Historia de la historiografía, p. 102. Díaz y Díaz, «Historiografía 
hispana», pp. 207 y ss. López Pereira, Estudio crítico sobre la Crónica mozárabe, pp. 12, 17, 
36, 52, 54. Wolf, Conquerors nad Chroniclers, p. 29. 
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Rahman 1 (756-788). Y sus restantes iglesias fueron destruidas. La edi 
ción de nuevas iglesias sólo estaba permitida bajo ciertas condiciones. 
También estaba prohibido a los cristianos, que vivían en el territorio domi- 
nado por los musulmanes como dhimmis, tocar las campanas, rezar en alto 
y la celebración de procesiones *. 

Desde el punto de vista de la historia política se planteaba para una 
crónica cristiana el problema de la continuidad. Como consecuencia de la 
caída del reino de los godos ya no la había. En caso de que el autor de la 
crónica quisiese, a pesar de ello, informar también sobre los acontecimien- 
tos tras la conquista, sin despertar la impresión de que el dominio árabe era 
a largo plazo aceptable, debía apartarse parcialmente del esquema diseñado 
por Juan de Bíclaro e Isidoro de Sevilla. Una justificación del dominio 
islámico no era concebible, del mismo modo que una justificación del 
dominio godo en Juan e Isidoro sólo había resultado posible gracias a la 
renuncia a la fe arriana por Recaredo. Y aquí precisamente es donde se 
ponía a disposición la historia eclesiástica, pues la Iglesia y sus institucio- 
nes habían sobrevivido a la caída del reino. El cristianismo era el elemento 
común que unía a la población frente a sus nuevos señores. La Iglesia 
podía ahora, en sustitución del desaparecido gobierno secular, servir como 
factor de cohesión y orientación para el grueso de la población cristiana y 
garantizar una cierta continuidad. El reforzado interés que el cronista ma- 
nifestó hacia cuestiones eclesiástico-religiosas podría, por tanto, haber res- 
pondido también al objetivo de destacar con este propósito a la institución 
eclesiástica. Debemos admitir, en consecuencia, que nuestro clérigo mozá- 
rabe era plenamente consciente del componente religioso del dominio ára- 
be. 

Se sigue planteando, sin embargo, la pregunta de por qué el cronista 
transmite al lector su interpretación de la conquista de España en lenguaje 
cifrado, y evita toda caracterización directa del islam como religión. 

Por lo que toca a la primera parte de esta pregunta, Wolf opina que el 
autor en este caso ha actuado con precaución, para no despertar falsas 
esperanzas sobre una liberación del yugo sarraceno. Dichas esperanzas se 
habrían despertado si hubiese caracterizado a la conquista y al dominio 


50. Simonet. Historia de los mozárabes, pp. 49. 282 y ss.. 806 y ss. Lévi-Provengal, 
España musulmana, p. 48. Veáse también el extracto de la obra histórica hoy perdida de Al- 
Razi ibn al-Maggar 1. pp. 217 y ss. Un breve resumen de los derechos y obligaciones de 
los dhimmis lo proporcionan Macdonald, «Dhimma», pp. 999-1000, y Cahen, «Dhimma», pp. 
227-31. Para más detalles, véase Khadduri, War and Peace, pp. 195 y ss y Ye'or, The 
Dhimmi. cap. 2, pp. 51 y ss. Cfr. Simonet, Historia de los mozárabes, pp. 79 y ss. 
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extranjero como castigo divino, pues éste, según la opinión de Wolf, siem- 
pre había sido una penalización por los pecados del pueblo de carácter 
limitado en el tiempo, mientras que, en el caso de España, el fin de la 
dominación árabe no era previsible, y ni siquiera se podía tomar en consi- 
deración *, Ciertamente, la crónica no plantea que exista a la vista ninguna 
liberación del yugo sarraceno. Pero, a pesar de todo, este argumento no 
resulta convincente, pues con ello no se dice nada sobre la duración del 
castigo limitado temporalmente. Veremos que, a fines del siglo IX, una 
profecía previó el fin del divino castigo tras 170 años *. No se había 
llegado a concretar cuánto tiempo duraba habitualmente una penalización 
divina. Cuando el anónimo juzgaba la campaña victoriosa de Mahoma y 
del islam desde la perspectiva escatológica, como se puede suponer, no 
entraba en consideración para él especular sobre la liberación del yugo 
Sarraceno. 

Wolf presume también que el cronista sabía más bien demasiado que 
demasiado poco sobre la religión del conquistador. Le resultaba claro que 
los árabes habían realizado su conquista de una gran parte del Imperio 
romano creyendo en el mismo Dios, y de ahí que sus logros pudieran ser 
considerados como un signo de su gracia. Por saber esto le debió parecer 
más seguro describir la invasión como simple conquista, minusvalorando 
su dimensión religiosa *. Las consideraciones arriba efectuadas han de- 
mostrado que el autor era realmente consciente de la cualidad religiosa del 
nuevo dominio. Deducir de ahí, sin embargo, que había mantenido el punto 
de vista de que los árabes habían adorado al mismo Dios («acknowledging 
the same God»), que en un giro de su postura ahora confería su gracia a 


51. Wolf, Conquerors and Chroniclers, pp. 43 y ss: «Azotes, según el modelo proporciona- 
do por los libros históricos del Antiguo Testamento, eran castigos temporales impuestos para 
corregir los pecados de un pucblo elegido. Se habían de levantar cuando ya se había pagado 
el precio por la transgresión. Es improbable que el cronista, viviendo en la segunda genera- 
ción después de la invasión, hubiese visto algo que sugiricse que la ocupación musulmana 
estaba a punto de terminar». 

$2. Véase infra, pp. 201 y ss. 

53. Wolf, Conquerors and Chroniclers, p. 43: «Resulta concebible que el cronista simple- 
mente no supiese lo suficiente sobre la religión de los conquistadores. Más probable es que 
supiese demasiado (...). Los árabes no sólo tomaron control de las costas orientales, meridio- 
nales y occidentales del Mare Nostrum, sino que lo hicieron mientras reconocían al mismo 
Dios que había presidido el proceso de construcción del Imperio romano cristiano, interpre- 
tando sus logros a la luz de su favor. Dada esta potencialmente enojosa inversión de la 
situación, podría haberle parecido más seguro al cronista del 754 minusvalorar la dimensión 
religiosa de la invasión y tratarla como una simple conquista». 
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éstos, parece osado. Más convincente resulta la alusión de Wolf a la pre- 
caución que los cristianos debían mostrar en su trato con los árabes, pues 
ya no continuaban viviendo en una sociedad impregnada con los valores 
cristianos *. Supone incluso que el propio cronista estuviese al servicio del 
gobierno árabe, pues aparentemente tenía acceso a material árabe sobre la 
historia política de al-Andalus *. 

Collins piensa que la conquista no desembocó necesariamente en abierto 
antagonismo religioso, pero reconoce también las dificultades que debían 
plantearse al describir la religión islámica, habida cuenta que al mismo 
tiempo el insulto en público al profeta era castigado como delito capital *, 
Por supuesto, una descripción del islam con formulaciones moderadas, 
evitando los insultos al profeta, todavía debía resultar plenamente posible 
en esta época. Sin embargo, a un clérigo del siglo VIII resulta difícil 
atribuirle una descripción objetiva de una religión no cristiana sin interca- 
lar expresiones despectivas de la vergonzosa herejía o del paganismo. Esto 
estaba muy lejos de sus intenciones y de su capacidad conceptual. Además, 
sigue planteándose la cuestión de qué informaciones relativas al islam eran 
accesibles a los cristianos sometidos. Todavía cien años después los mozá- 
rabes Eulogio y Álvaro de Córdoba delatan un sorprendente desconoci- 
miento sobre la religión de los sarracenos *. Wolf ha proporcionado para 
este hecho una explicación creíble. Atribuye a la distancia espacial y jurí- 
dica entre los cristianos y los musulmanes, sobre todo en los momentos 
iniciales del islam en España, la causa de esta falta de conocimiento, pues, 
en virtud de los tratados de capitulación, vivían los cristianos conforme a 
su antiguo derecho en barrios apartados, bajo la supervisión de un conde, 
y, por tanto, apenas mantenían contacto con la minoría de la población 
musulmana %. También el desconcierto podría considerarse causa de la 


54. Ibid., p. 45: «Los problemas a los que tenía que hacer frente como historiador que 
trataba de relatar la invasión sin desafiar a su visión del mundo cristiana quizás son reflejos 
de los problemas a los que tenía que hacer frente como un cristiano de la elite que trataba de 
buscar un camino para participar en una sociedad que ya no estaba dominada por cristianos». 
55. Ibid., p. 30. 
56. Collins, Arab Conquest of Spain, pp. 62 y ss. [N. del 
. 61). 
? 57. Southern. Istambild des Mitelairs pp. 20 y ss. 
58. Wolf, «Earlicst Spanish Christian Views», pp. 285 y ss: «Resumiendo, unos términos 
favorables de capitulación significaban que la mayor parte de los cristianos no se veían 
apenas afectados por el cambio de régimen, y como resultado de los temores que abrigaba la 
minoría musulmana, su contacto cotidiano con el islam fue restringido» (ibid., p. 286). 


trad. esp.: La conquista árabe, 
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escasa información sobre el componente religioso de los invasores. En el 
contexto del resto del mundo cristiano se trataría de un fenómeno habitual, 
pues pasó mucho tiempo hasta que en Occidente se reconoció al islam 
como religión revelada, y, por tanto, se trató de entenderla con los modelos 
explicativos entonces disponibles *. 

No es sorprendente, por tanto, que la crónica no proporcione ninguna 
información sobre el islam como religión, sino más bien el hecho de que 
no se recurra a la clásica explicación cristiana de los acontecimientos his- 
tóricos, que juzga a los hechos sólo en función de su significado para la 
relación entre Dios y los hombres, o desde la perspectiva del plan de 
salvación divino. Así considerada, la Crónica de 754 da casi la impresión 
de ser un exponente de literatura bajo un régimen político de represión, en 
el sentido moderno, en la que sólo se osa hacer referencia entre líneas a lo 
importante y lo peligroso. Quizás especuló el cronista en torno al hecho de 
que a los árabes no les resultaría claro que un cristiano, en vista del deta- 
llado ejemplo bizantino, inmediatamente debía ser consciente de la analo- 
gía con España, en los siguientes términos: Si los bizantinos, por su orgullo, 
fueron castigados por Dios mediante los ataques sarracenos, así se ha de 
entender también la caída del propio reino como castigo del Dios cristiano, 
en el cual los sarracenos funcionan como látigo, es decir, como herramien- 
ta de Dios. Una tal valoración, abiertamente explicitada, se habría entendi- 
do como intolerable polémica contra el islam, y consiguientemente podría 
haber sido castigada, por no hablar de la vinculación del profeta con la 
fatídica cifra 666 %. El anónimo podía con buenas razones especular sobre 
el hecho de que a un lector cristiano educado le debía llamar la atención la 
notable diferencia entre los godos todavía arrianos en la Historia de los 
godos de Isidoro de Sevilla y el tratamiento de los árabes en la Crónica de 
754. Ante este trasfondo se puede entender el relato objetivo sobre el 
dominio sarraceno sin más como crítica velada. 


59. Sobre esto. véase Southern, Islambild des Mittelalters, pp. 17 y ss. Habla de una era de 
la incerteza», con la primera fase, la de la «incerteza de un espacio limitado 700-1100». La 
única clave explicativa en este tiempo era, según Southern, la Biblia (ibid.. pp. 18 y ss). 
Véase también Wolf. «Earliest Spanish Christian Views», pp. 282 y ss. 

60. Esto en relación con el estatus especial de los dhimmies, véase Cahen, «dhimma», p. 
228: «Estaba prohibido insultar al islam, tratar de convertir a un musulmán, y la apostasía 
estaba prohibida (todo esto, en principio, sujeto a la pena de muerte)». Khadduri, War and 


el profeta Mahoma o hacia el Corán». Es y 
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Lo mismo cabe decir respecto a la acentuación de los acontecimientos ecle- 
siásticos en la crónica. Un llamamiento a concebir a la Iglesia como elemento 
de orientación y cohesión en lo espiritual, recordando que se era cristiano, y por 
eso se diferenciaba uno de los dominadores, habría podido ser fácilmente mal 
interpretado como un intento de resistencia frente al domino islámico. Al ex- 
cluir totalmente el aspecto religioso del islam —y además también las condi: 
ciones de los tratados de capitulación, conforme a los cuales los cristianos tenían 
que vivir, así como los propios condes, bajo la dirección de los cuales debían 
organizar sus vidas— y no poner en tela de juicio en ningún lugar el dominio 
árabe, la crónica asume así un aspecto totalmente inofensivo. El estatuto de la 
población cristiana sólo aparece en el plano fiscal %. Los sufrimientos de los 
cristianos sólo se mencionan cuando eran infligidos por árabes que se habían 
rebelado contra sus propios señores árabes *. Y el propio relato sobre el intento 
de la reina Egilo de sacudirse el yugo árabe y gobernar ella misma sobre el 
reino ibérico conquistado, mediante su matrimonio con el gobernador Abd al- 
Aziz (714-716), no es nada sospechoso, pues este intento fracasó %. Los cristia- 
nos podían, sin embargo, interpretar estas informaciones, compararlas con sus 
propias experiencias, y descifrar los mensajes transmitidos por el cronista. 

Una última cita en esta crónica, en que se habla de Dios en relación con 
los acontecimientos de la guerra, es, según López Pereira, posiblemente un 
eco de los acontecimientos de Covadonga, de los cuales se volverá a hablar 
más adelante con todo detalle. Allí se dice que el gobernador musulmán de 
España, al-Samh ¡bn Malik (719-721), se había retirado de los Pirineos con 
muchas pérdidas, convencido del poderío de Dios, a la misericordia del 
cual se habían entregado unos pocos cristianos en las montañas *, Por el 


61. Cr754, 64: 1-3: «In Spaniis vero Alaor (...) resculas pacificas Xristianis ob vectigalia 
thesauris publicis inferenda instaurat». Aquí se ha de preferir la traducción de Wolf, Conque- 
rors and Chroniclers, p. 136. a la de López Percira, ibid., p. 81. La traducción de Wolf: 
«Restituyó a los cristianos los pequeños estados que habían sido originariamente confiscados, 
en aras de la paz así como para procurar ingresos al tesoro público». La de López Percira, 
«En España el ya nombrado Alaor (...) impone a los cristianos pequeñas multas a cambio de 
la paz». Cr754, 74, 75, 91. 

62. Así. Munnuza, quien se rebela en Cerdaña contra Abd al-Rahman, degúella a cristia- 
nos y hace quemar al obispo Anambad. Cr754,79, 

63. Cr754, 59: 9-10: «iugum Arabicum a sua vercice conaret evertere et regnum invasum 
Iberie sibimet retemtares. 

64. C1754, 81: 15-18: «Convictus de Dei potentia, a quem Xpiani tandem preparui pinna- 
cula retinentes prestolabant miscricordiam, et depita amplius hinc inde cum manu valida 
appctens loca multis suis bellatoribus perditis scse recipit in plana repatriando per dubia». 
Sobre la suposición del eco de Covadonga, véase ibid. p. 103, nota 38. 
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contrario, según Sánchez-Albornoz, probablemente este hecho tuvo lugar 
en un paso de los Pirineos de la actual Navarra. Es otro pasaje de esta 
crónica el que este autor considera un débil eco de los acontecimientos que 
se han hecho célebres con el nombre de batalla de Covadonga, a pesar de 
que aquí no se habla de una derrota de los árabes. Pero todas las fuentes 
árabes presentan como única empresa militar durante el período de gobier- 
no del gobernador Anbasa (722-725), que es mencionado en este pasaje de 
la Crónica mozárabe, la expedición contra Pelayo, el héroe legendario de 
Covadonga. Conforme a esta argumentación, Sánchez-Albornoz fechó la 
batalla de Covadonga en el año 722 y no en 718, fecha hasta entonces 
habitualmente admitida, pues sólo así podía coincidir con el período de 
gobierno de Anbasa %. Desde entonces se ha aceptado de forma general 
esta datación, aunque entre tanto se han propuesto objeciones desde muy 
diversos frentes con argumentos plenamente convincentes %. Ya Gil Fer- 
nández había sostenido que todos los elementos esenciales con los que se 
describen los acontecimientos de Covadonga en las tardías crónicas astu- 
rianas se encontraban ya presentes en la breve noticia arriba referida: El 
gobernador árabe marcha con una fuerza militar abrumadoramente supe- 
rior contra un pequeño grupo de cristianos, que se habían atrincherado en 
las montañas, confiados en la misericordia de Dios, y, tras haber sufrido 
importantes pérdidas, se tuvo que retirar de nuevo ”. Como quiera que 
fuese, el motivo de la misericordia de Dios, a la que se confían los cristia- 
nos en el relato sobre la desafortunada empresa de al-Samh ibn Malik, 


65. Sánchez-Albornoz, «Relato de Alfonso III sobre Covadonga», pp. 72 y ss. Y «Data de 
la batalla de Covadonga». pp. 122 y ss. y 126 y ss. (= Segunda parte de su célebre artículo 
«Otra vez Guadalete y Covadonga»). Cr754, 74; 2-7: «Ambiza semis cum quattuor annos 
principatum Spanic aucte retemtat, Qui et ipse cum gentes Francorum pugnas meditando et 
per directos satrapes insequendo infeliciter certat. Furtivis vero obreptionibus per lacertorum 
cuncos nonullas civitates vel castella dimutilando stimulat sicque vectigatia Xpianis duplica 
ta exagitans fascibus honorum apud Spanias valde triumphat». Sobre Ambasa, cfr. Chejne, 
Historia de España musulmana, p. 22. 

66. Montenegro y Castillo, «La conflictiva fecha de la batalla de Covadonga», passimm. 
Una ampliación sobre esto en «Pelayo y los orígenes de la Reconquista», passim. Ya habían 
manifestado anteriormente dudas respecto a la argumentación de Sánchez-Albornoz, Bonnaz, 
Chroniques asturiennes, pp. 152 y ss Alph. 6, 3.1 y Collins, Arab conquest of Spain, pp. 82 y 
ss y 150 (N. del T.: trad. esp.: La conquista árabe, pp. 87 y 133-135]. Los más recientes 
trabajos de síntesis mencionan, no obstante, todavía el año 722 como fecha de Covadonga. 
Véase Vones, Geschichte der Iberischen Halbinsel, p. 35. Ladero Quesada, «Reconquista», 
col. 527. 

67. Gil Fernández. «Para la edición de los textos visigodos y mozárabes», pp. 228 y ss. 
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merece que le prestemos atención, pues, como se verá más adelante, es un 
término decisivo en las crónicas posteriores del ciclo astur. 

La investigación dedicada a la Crónica de 754 desde la perspectiva del 
concepto de la guerra y, en especial, de la relación con los conquistadores 
árabes, lleva al mismo resultado al que Wolf había llegado en relación a la 
herencia literaria de esta crónica: Se ubica en la tradición visigoda a pesar 
de sus singularidades, que son resultado de un contexto histórico diferente. 
Ya Díaz y Díaz había reconocido la concepción de la historia del cronista 
como sucesión alternante de pecados y castigos divinos, e interpretado el 
acento puesto sobre la historia eclesiástica como reconocimiento de la 
necesidad de la continuidad de la vida eclesiástica a pesar de las circuns- 
tancias desfavorables . Pero los mensajes esenciales de esta crónica y su 
verdadera intención sólo se consigue leerlos en cierta medida entre líneas. 
Así, la razón para la caída del reino de los godos sólo cabe descifrarla 
mediante una analogía con el relato sobre el emperador Heraclio. Igual- 
mente la valoración del dominio musulmán sólo resulta reconocible toman- 
do como referencia la historiografía tradicional, a través sobre todo de la 
constatación de las omisiones. La descripción, sólo interrumpida por unas 
pocas excepciones, en tono marcadamente sobrio, sin emoción y objetivo, 
del dominio árabe, muestra el verdadero punto de vista que aquí asume el 
anónimo cronista en relación al mismo. La acentuación de la historia ecle- 
siástica debía ser entendida por un lector cristiano como invitación a cerrar 
filas en el plano espiritual. Espiritualmente esto se orientaba contra los 
conquistadores no cristianos. No se puede saber si el cronista los conside- 
raba a éstos como paganos o como herejes. Sin embargo, con el dato del 
año de la muerte de Mahoma fijado en el de la era 666, y con el capítulo 
final sobre la cronología desde la creación del mundo, proporcionaba a los 
cristianos de forma inequívoca una explicación sobre el papel del islam en 
la escatología cristiana %. 


68. Díaz y Díaz, «Historiografía hispana», p. 209: «Y estos materiales quedan además 
tiranizados por su visión de la historia como conjunto casi alternativo de pecados y degene- 
tación moral que Dios castiga de mil modos, tanto actuando sobre las personas como sobre 
los pueblos. La sumisión a los juicios de Dios. la necesidad de mantener la vida eclesiástica 
pese a la situación adversa, el gozo ante las virtudes de que pueden hacer gala los cristianos, 
el trágico destino final de los tiranos y perseguidores son los lugares comunes que parecen 
presidir los puntos de vista de este escritor». 

69. Cfr. la valoración contrapuesta de Barkai, Cristianos y musulmanes, p. 27, a la que así 
no se puede asentir: «En ambas crónicas (la de 741 y la de 754) las imágenes están enfocadas 
en el campo de las asociaciones políticas y no de las religiosas (...) No hay la menor 
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La razón para la transmisión de estas informaciones en lenguaje cifrado 
radica en las restricciones que le estaban impuestas a la población cristiana 
en razón de su estatuto de dhimmies. La ley islámica preveía teóricamente 
castigar con dureza los insultos al profeta y al islam. Más adelante, en 
tiempo del movimiento de los mártires mozárabes, se demostró que en la 
práctica el islam en al-Andalus era con frecuencia más tolerante. Si esto 
también fue así en la fase inicial, con sus desórdenes y sangrientos enfren- 
tamientos, durante los cuales una vida humana tenía poco peso, o si sólo la 
posterior consolidación del dominio islámico permitió una mayor toleran- 
cia, ya no nos resulta posible hoy averiguarlo. Seguro es, no obstante, que 
el cronista acometió su obra con extrema precaución, aunque sólo fuese 
porque no fue capaz de percibir la ola de tolerancia. Y todo esto es válido 
también si es acertada la suposición de Wolf de que desempeñó alguna 
función en la corte de Córdoba. Pero, en vista de que el anónimo cronista 
evidentemente no sabía que un año islámico era más corto que uno cristia- 
no, y por ello calculó erróneamente todos datos sobre años después de la 
Héjira, al restar del año 754 (era 792) de la cronología cristiana 136 años 
islámicos, considero más bien improbable un estrecho contacto con la ad- 
ministración musulmana. 


EL PELIGRO SARRACENO EN LA LITURGIA HISPANA 


El conflicto con los sarracenos ha encontrado reflejo sólo en unos pocos 
textos de la liturgia hispana, misas y sobre todo himnos. En la mayor parte 
se trata de textos que surgieron en al-Andalus bajo dominio de los árabes, 
es decir, de obras mozárabes ?”. Dos himnos Tempore belli, que en princi- 
pio cabe presumir que se cantaban durante la ausencia del rey y del ejérci- 


insinuación sobre la conducta, sea en el campo político o en el ideológico. y no contienen 
ninguna recomendación a favor de la actividad cristiana en contra de la conquista musulma- 
na, ni en forma directa ni como una visión para los días del juicio final»: p. 29: «El cronista 
mozárabe ignora casi por completo el significado del conflicto cristiano-musulmán en España 
(...) El elemento religioso sólo existe-en la concepción de la conquista musulmana de España- 
como un castigo divino (judicium Dei) conforme al modelo bíblico de castigo al pueblo de 
Israch». 

70. El único texto de misa que inequívocamente se refiere a la lucha con los moros y 
surgió en la parte cristiana de España, la «Missa dicitur de Cruce», se estudia por motivos 
relacionados con la estructuración del libro en el capítulo 4 sobre las fuentes de los siglos X 
al XI, 
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to, y un himno para los tiempos de la derrota, conservado sólo de forma 
fragmentaria y al parecer obra de Eugenio de Toledo, parecen a primera 
vista pertenecer al contexto del Ordo para la guerra visigodo, o a la época 
visigoda. Lo mismo cabe decir de unas fórmulas de oración de dos misas 
hispanas. Un análisis más minucioso demuestra, sin embargo, que estos 
himnos y misas con gran probabilidad surgieron en el belicoso período de 
tránsito entre el fin del reino visigodo y el establecimiento de los nuevos 
reinos. 


Himnos bajo el signo de la derrota 


El origen y datación de los dos himnos para el tiempo de la guerra 
titulados Tristes nunc populi, Christe redemptor y Saevus bella serit barba- 
rus horrens, son muy debatidos ”'. Frederic Raby creía que el último debía 
haber aparecido antes del siglo VII, pues sin duda pertenece a los himnos 
De ubertate pluviae y De sterilitate pluviae, de los que se habla en De Arte 
Metrica de Beda, y habría sido compuesto por el mismo autor. Ninguno de 
estos dos himnos aparece en fuentes mozárabes y, según Raby, llegaron a 
Inglaterra desde Italia, pues su esquema métrico y estilo corresponden, 
según este autor, a los de la tardía escuela de retórica italiana. Según Raby, 
el trasfondo histórico lo proporcionan ataques enemigos en el mar, y ex- 
cluye la invasión por los vándalos de África o la conquista musulmana de 
España. Los únicos ataques de carácter pirático ocurridos en territorio ita- 
liano fueron los cometidos por vándalos entre el 437 y el 457 ”. 

Tampoco el himno Tristes nunc populi es mencionado en ninguna fuente 
mozárabe. Por el contrario, junto con el Saevus bella serit y los otros dos ya 
mencionados himnos, se encuentra en códice italianos de los siglos XI al XV. 
Basándose en diferencias estilísticas, Raby presume que aquí hubo otro autor. 
El himno se refiere a entradas de los vecinos bárbaros en una región de frontera, 
por lo que Raby admite como único posible trasfondo histórico el paso de algu- 


71. Hymnodia gotica, n.* 205 y 206, pp. 281 y ss. 

72. Hymnodia gotica, n.* 203: «De ubertate pluviac» (Obduxere polum (...) )»; n.? 204: 
«De sterilitate pluviac» (Squalent arva (...))». Raby. «Date and provenance of latin hymns», 
pp. 1 y ss. Pérez de Urbel, «Origen de los himnos mozárabes», pp. 235 y ss., rechaza el 
origen ambrosiano de estos himnos, admitido por Beda, y propone un origen español para 
ellos, puesto que conforman una unidad con un tercer himno titulado «Pro varia clade», el 
cual sólo se ha conservado en España. Raby fundamenta su tesis de que razzias de marinos 
serían el trasfondo histórico del himno en las estrofas 2 y 6, entre otras. 


RECONQUISTA Y GUERRA SANTA 143 


nos pueblos por el Noricum hacia Italia entre 453 y 482, en tanto en cuanto 
también, en el caso de este himno, se admite Italia como lugar de origen ”?. 

Según Clemens Blume, se cuentan, sin embargo, los dos himnos O verum 
regimen y Tristes nunc populi entre los mozárabes, pues en el Codex Londinen- 
sis (Add.30 851) del siglo XI, procedente del monasterio de Santo Domingo de 
Silos, después del himno De sterilitate pluviae hay arrancadas dos páginas, por 
lo cual se perdió su estrofa final, en las cuales debían seguir los dos himnos 
Tempore belli conforme a la secuencia de los tres manuscritos vaticanos. Ade- 
más ambos himnos estarían íntimamente emparentados con los tres himnos Pro 
varia clade y los himnos De ubertate pluviae y De sterilitate pluviae, por lo que 
respecta a métrica, estilo y expresiones características **. Este descubrimiento 
resulta, sin embargo, por de pronto invalidado por la siguiente constatación de 
Raby: «Es bien sabido que, en una fecha temprana, la Iglesia hispana tomó el 
principal cuerpo de himnos que era de uso general en Italia» ”*, de modo que las 
peculiaridades mencionadas por Blume también se podrían explicar en virtud 
de unos comunes orígenes italianos. 

Por su estilo, ambos himnos se inscriben sin fisuras en la imagen de la 
interpretación visigoda de la guerra. Como en el Ordo de guerra o en el 
himno /n profectione exercitus, se recuerda a Abraham y a los cinco reyes, 
a Moisés y el Mar Rojo, y a Gedeón y los amalecitas ”*. Por supuesto, estos 
himnos se sitúan en otro contexto completamente diferente. No es la pers- 
pectiva de una futura victoria la que determina su tenor, sino la presente 
miseria de la guerra y las devastaciones causadas por los enemigos ”. Aquí 
se implora por la paz a Cristo entre lágrimas, que tenga a bien salvar a 
aquellos que suplican por un acuerdo de paz, y destruir las armas de los 
enemigos, que quieren la guerra ?. 


73. Hymnodia Gotica, n.* 205. Raby. «Date and Provenance of Latin Hymns», pp. 3 y ss. 

74. Blume, Hymnodia Gotica, pp. 26 y ss.. n* 205 nota. Véase también Gilson (ed.), 
Mozarabic Psalter, p. VIII. 

75. Raby, «Date and Provenance of Latin Hymns», p. 3. Véase también, sobre ambos 
himnos «Tempore Belli», Szovérífy, Lateinische Hymnendichtung, vol.. 1, pp. 102 y ss., € 
Iberian Hymnody. pp. S0 y ss. 

76. Hymnodia Gotica, n.* 205, 4-6, n.* 206, 9. 

71. Ibid. m2 205, 2, p. 281: «Dire namque fremens, en, furor atrox / gentis finitimac arva 
minatur / Saeve barbarico murmure nostra / Vastari, perimens ut lupus agnos». Una detallada 
descripción de las penalidades causadas por los enemigos se proporciona en n.? 206, 1-7. 

78. Ibid. n.* 205. pp. 282 y ss.: «Salva ergo tua morte redemptos / Salva suppliciter pacta 
petentes / Disrumpe frameas, spicula, frange, / Confringe clipeos bella volentum. 10. lam 
caclum gemitus scandat amarus, / lam nubes penetret vox lacrimarum / Vatum, contritio 
plcbis anhela; / Salvator placidus iam miscrere». Véase también n.* 206, 9-11, p. 283. La 
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Ambos himnos han sido de nuevo editados y comentados por Díaz y 
Díaz”. Y a diferencia de Raby, cuya tesis, sin embargo, no entra a 
comentar, éste los presenta, aduciendo convincentes argumentos basados 
en razones de contenido y estilo, como dos partes de un mismo himno, 
pues Saevas belli serit enlaza con Tristes nunc populi, y los interpreta 
como el probable primer eco litúrgico de la invasión musulmana del año 
711. Comparaciones con otras descripciones de la miseria de la guerra en 
la carta de Taio de Zaragoza a Quirico de Barcelona, y en la Crónica 
mozárabe de 754%, la mención en el himno a la llegada de las tropas 
enemigas por el mar, la falta de una referencia a un rey o a un gobernan- 
te, pero, sobre todo, el motivo presente en el himno, de que la gravedad 
de los pecados de los cristianos había conducido a la derrota, llevan a 
Díaz y Díaz a esta conclusión. Que la derrota de los godos había sido 
causada por los pecados de los cristianos, se convirtió después en un 
motivo principal de la historiografía astur para la explicación del domi- 
nio musulmán en España. Por ello Díaz y Díaz data este himno a comien- 
zos del siglo VIII y presume que se gestó en las provincias septentrionales 
de la Tarraconense o la Narbonense, que sólo fueron alcanzadas por los 
conquistadores musulmanes en una fase tardía, lo cual contribuiría a ex- 
plicar de nuevo la transmisión del himno sólo fuera de la Península Ibé- 
rica. Su localización en el ámbito hispano la subraya Díaz y Díaz con una 
referencia al himno Pro varia clade, emparentado literariamente. En él se 
encuentran alusiones a epidemias, catástrofes por sequía y despoblación, 
que describen la situación vivida en tiempos de los reyes Ervigio (680- 
687) y Egica (687-702). También el himno Tempore belli fue escrito 
aparentemente en una específica situación histórica como ruego por la 


formulación pacta petentes recuerda al procedimiento islámico de pacificar las tierras que se 
han de conquistar mediante tratados tributarios, en los que se reconoce la autoridad del islam, 
iedad, la práctica de la religión y la propia adminis- 
,, Aunque con restricciones. Se ha conservado el tratado firmado con el 
conde Teodomiro de Orihuela (713). También la llamada Crónica Profética de fines del siglo 
IX califica a estos tratados como pactum. Véase Bonnaz, Chroniques asturiennes, p. 2: 
vibutarios sibi fecerunt»: p. 7: «super pactum firmum et verbum descenderunt». Cfr. Cr754, 
59: «Abdellazis omnem Spaniam per annos tres sub censuario ¡ugo pacificans». Sobre los 
tratados tributarios, véase Sánchez-Albomoz, «El régimen de la tierra de la España musulma- 
na», pp. 178 y ss. Bonnaz. Chroniques asturiennes, pp. 139 y ss. Alph. 6, 1. 2. Barbero y 
Vigil, La formación del feudalismo en la Península Ibérica, pp. 207 y ss. 

79. Díaz y Díaz, «Dos himnos litúrgicos». pp. 448 y ss. 

80. La carta de Taio a Quirico en PL 80, col. 727. Cr754 54 y 55. 
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paz tras devastadores derrotas y destrucciones *!. Pero una devastadora 
derrota no fue sufrida por los godos hasta la invasión musulmana *%, 

Totalmente en el estilo del himno Tempore belli se encuentra un frag- 
mento de un himno atribuido a Eugenio de Toledo. Se nos ha transmitido 
en una colección de hojas sueltas del siglo X con poemas de Eugenio, que 
fue encontrada en el archivo de la catedral de León. Su motivo central es la 
insistente súplica por la paz. Como causa de la miseria de la guerra se 
mencionan la culpa y los pecados, por el perdón de los cuales se ora. En 
una estrofa se reconoce que, ya desde hace mucho tiempo, se está suplican- 
do a Dios por el fin de la guerra, pero, sin embargo, Dios, el Señor, no ha 
escuchado las oraciones. En dos pasajes parece que se trata de una guerra 
con paganos *, 

Friedrich Vollmer no encontró ninguna razón para dudar de la autoría 
de Eugenio de Toledo, pues el himno se ha conservado junto con un Cor- 
pus de sus Carmina, y una línea casi cita literalmente uno de los poemas 
que con seguridad son de Eugenio. La ocasión para este himno la vio 
Vollmer en la ya referida rebelión de Froja *. Éste es el único aconteci- 


81. Díaz y Díaz, «Dos himnos litúrgicos», p. 445. Podría hacer referencia a la situación 
específica de la conquista musulmana de España la alusión en el himno a los tratados que 
eran solicitados por los cristianos: «Salva ergo tua morte redemptos, / Salva suppliciter pacta 
petentes». Díaz y Díaz, «Dos himnos litúrgicos», p. 449 líneas 33-34. Cfr. Hymnodia gotica, 
n2205, 9. 

82. Ibid., pp. 450 y ss. La derrota cristiana se deduce de los versos 49. 
por Díaz y Díaz: «Vertit terga suis hostibus, ecce, / diris ipsa cohors christicolarunW ac per 
prona Lremens invia perque / turpi pulsa fugit fessa pavore» (ibid., p. 449 = Hynmodia gotica, 
n 206, 3). Díaz y Díaz no especifica a cuál de los tres himnos editados por Blume «Pro varia 
clade» él alude. En cualquier caso los tres contienen aspectos relativos a la enfermedad y la 
muerte (Hymnodia gotica, n.* 200-202). 

83. Eugenio de Toledo, Carmina. ed. de Vollmer (MGH AA XIV), pp. 247 y ss. n.* 20: 20- 
24: «(...) amu(r) ethnicis / (...) dicantur idolis. / (Hae)c (nostrja nobis conferunt peccamina, / 
(quae provo)carunt judicis sententiam, Aqua)m nulla flexit digna pacnitentia». 20: 32: «com- 
pesce bella, redde pacis gaudia». 20: 36-37: «concede, Christe, iam quieta temporía). / Non 
ira duret, sed medella prox(imet)». 20: 41-42: «pacem rogamus, pacis infer copiam; /favore 
pacis gens quiescat barbara». 20: 46-47: «Quur nostra vota, quur repellis lacrimas? / quur 
deruisti, ne gemmentes audias?» 20: 52-54: «Salvator alme. qui creasti saecula, /ignosce, 
prosper solve culpae vincula, / ne puniamur tanta propter crimina, / Te confidentes te dolen- 
es poscimus.». Aquí acaba el texto. Cfr. Dreves (ed.), Hymnographi Latini, n.* 75, pp. 92 y 
ss. 


del texto impreso 


84. Vollmer, «Gedichtsammlung des Eugenius», p. 398 y nota 2. La coincidencia se da 
entre 20: 34, p. 247: «Mors ecce dira nostra pulsat pectora» y Carmen n.* 14: 36, p. 244: «iam 
mors cruenta nostra pulsat limina». Sobre Froja, véase supra, p. 90. 
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miento bélico documentado del tiempo en que vivió Eugenio de Toledo. 
Sin embargo, el estilo del himno da prueba de que trata de un asunto que 
afecta directamente, y permite presumir que el propio autor fue testigo de 
los hechos. Pero Eugenio era ya en esta época (653) metropolitano de 
Toledo (desde 646 *), y no hay noticia de que al tiempo de la rebelión se 
encontrase en el entorno del actual Aragón, donde, según el testimonio de 
Taio de Zaragoza, se produjo la rebelión de Froja. Si traemos a la memoria 
de nuevo los argumentos de Díaz y Díaz, con los que justifica la datación 
del himno Tempore belli en tiempos de la conquista islámica de España, se 
puede constatar que también todos ellos son aplicables a este himno apa- 
rentemente procedente de la pluma de Eugenio: No se habla de un rey o 
unos reyes, la situación parece desesperada, y el origen de la misma se 
busca en la propia condición de pecadores, a la vez que la dureza del 
castigo se considera desproporcionada *. Todavía no se da, sin embargo, 
una clara conciencia de culpa o una clara atribución a un determinado 
delito. Cabe, por tanto, sospechar que este himno surgió en los años de la 
conquista musulmana y se intercaló entre los poemas de Eugenio de Tole- 
do como cuerpo extraño ". 

Resulta muy difícil estimar el grado de perduración de los himnos para 
tiempos de guerra aquí considerados. La falta de un himno Tempore belli 
en fuentes mozárabes podría considerarse como prueba de que en España 
cayeron en el olvido. No en vano entre los mozárabes, es decir, en la 
España bajo dominio islámico, ya no había ninguna necesidad en la liturgia 
para la parte belicosa de la vida. Los cristianos de los principales centros 
mozárabes de Córdoba y Sevilla, pero también la gran masa del pueblo que 
vivía en el campo, no estuvieron en lo fundamental expuestos a las devas- 


85. García Moreno. Prosopografía del reino visigodo, n.* 248 , Eugenio 11, pp. 117 y ss. 

86. En especial la lacrimógena súplica del Carmen recuerda al himno «Tempore belli». 
Eugenio de Toledo, Carmina, p. 248 20: 46 47: «Quur nostra vota, quur repellis lacrimasY 
quur dervisti, ne gemmentes audias?». Hymnodia gotica, n.* 205, 10: «lam caclum gemitus 
scandat amarus / lam nubes penetret vox lacrimarum»; n.1 206, 9: «Immensus penetret fletus 
olympum, / Ascendatque pius clamor ad aures». 

87. El himno se ha conservado, junto con otros tres pocmas, exclusivamente a través de 
los «Fragmenta Legionensia». Dos de ellos, no obstante, por su temática encajan sin proble- 
mas en la obra de Eugenio, en el tercero es mencionado el nombre de Eugenio. Los restantes 
Carmina de esta fuente están también constatados por otros manuscritos. Véase la tabla de 
Vollmer en su edición de los Carmina de Eugenio, pp. XLIV y ss. Sobre los «Fragmenta 
Legionensia», ibid.. pp. XXXVII y ss. Los otros Carmina son n.? 1 22, 24, 40, pp. 249 y ss. 
y 257. Cfr. Vollmer, «Gedichtsammlung des Eugenius», pp. 398 y ss. 
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taciones de la guerra hasta finales del siglo XI. La eliminación en las 
fuentes mozárabes de las citas referentes a la guerra se puede explicar, por 
tanto, en este sentido. También el Ordo quando rex cum exercitu ad prae- 
lium egreditur se nos ha transmitido en un códice de la parte no ocupada 
de España. Los cristianos no deben haber rezado por la fortuna en la guerra 
de sus nuevos dominadores. En caso de ser acertada la explicación que da 
Blume para la no transmisión del himno en el espacio hispano, lo mismo 
valdría también para el himno Tempore belli. 

Es seguro que ambos himnos, Tempore belli y el himno del Pseudo- 
Eugenio, sólo podían ser cantados en situaciones de penuria como resulta- 
do de una derrota militar. No tenemos noticia de la existencia de especiales 
Ordines litúrgicos para este caso. Pero también podemos admitir que, en 
momentos de especial amenaza por los sarracenos, por ejemplo durante la 
situación considerada apocalíptica de tiempos de Almanzor, se rezó en las 
iglesias de la España cristiana por la paz. Los himnos precedentes pueden 
al menos ser interpretados como ejemplos modélicos del tipo de oraciones 
de súplica que, en la tradición de la liturgia visigótica-hispana, se formula- 
ban en estos casos. En cualquier caso, los himnos aquí referidos son los 
únicos del período posterior al 711 que tienen exclusivamente como tema 
la guerra. Otros himnos mozárabes en honor a santos contienen, ciertamen- 
te, referencias a la opresión sarracena, pero, por lo general, sólo al margen 
o en frases subordinadas. 


Himnos mozárabes 


En otra serie de himnos se habla igualmente de un yugo *. Se debe admitir 
que así se hace referencia al dominio de los sarracenos, aunque, en el ya referi- 
dorelato del obispo visigodo Taio sobre la rebelión de Froja, se usan igualmen- 
te expresiones e imágenes —por ejemplo, se habla del yugo del dominio 
inico— con las cuales más tarde, de idéntica manera, se podría describir la 
situación de penuria causada por los sarracenos *. Pero, después de haber valo- 


88. Sobre este punto de vista, véase también Pérez de Urbel, «Origen de los himnos 
mozárabes», passim, y Messenger, Mozarabic Hymns. pp. 169 y ss. Cfr. el resumen sobre los 
himnos visigodos y mozárabes en Szóvérify. Iberian Hymnody, pp. 9-75. 

89. PL 80, col. 727 y ss.: «Innoxius quippe multorum Christianorum sanguis effundi 
alii jugulis, nonnulli missilibus, pleirque diversis jaculis sauciantur, innumerabilis multitudo 
captivorum abducitur, immensa spolia subtrahuntur. Templis Dei infaustum bellum infertur, 
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rado Justo Pérez de Urbel los himnos de la liturgia hispana también de acuerdo 
a puntos de vista gramaticales y estilísticos, y de haberlos datado en consecuen- 
cia, las dudas han quedado en su mayor parte superadas. 

En algunos himnos se pide a los santos que ayuden a sacudir el yugo de 
los paganos, que oprime sin piedad a los cristianos. Esto es evidentemente 
algo nuevo. No existe ningún tipo de prueba de que, ya en la época visigo- 
da, se apelase a los santos como auxiliadores frente al enemigo. La única 
noticia de la que disponemos se encuentra en la Crónica mozárabe del 754. 
Según ésta, el rey Wamba hizo colocar una inscripción en las puertas de 
Toledo, en la que se pedía la protección de los santos, cuyas reliquias se 
encontraban en la ciudad *. 

Solicitudes de ayuda contra el yugo de los sarracenos se encuentran en 
los himnos de san Sebastián, del siglo IX *, de los mártires Fausto, Genaro 
y Marcial, del siglo VIII ”, así como también en los de Santa Ágatha, de 
los siglos VIH-IX ”, y de Santa Dorotea, del siglo IX *. También en un 
himno del siglo IX se apela a Santiago el Menor para que contribuya a 
librar al agotado pueblo del duro yugo, y a eliminar la guerra %. El himno 


sacra altaria destruuntur; plerique ex clericatus officio ensibus obtruncantur, atque inhumata 
canibus avibusque multorum exponuntur cadavera occisorum; ita ut septuagesimi octavi psal- 
mi non immerito illi calamitati congrua videatur inseniptio (...) ut tyrannicac jugum domina- 
tionis nequaquam cervicibus nostris sineret imponi (...)» 

90. Cr754, 35: 9-12: «In memoriis quoque martirum, quas super casdem portarum turricu- 
las titulavit, hec similiter exaravit: Vos, sancti domini, quorum hic presentia fulget, / Hanc 
urbem et plebem solito salvate favore» 

91. Hymnodia gotica, n** 165. 10: «Gentis iugum, quod impie nos comprimit, / Tuo depe- 
lle adiumento gratiac». Véase también Pérez de Urbel, «Origen de los himnos mozárabes», p. 
128, Díaz y Díaz, Index scriptorum latinorum, n.* 553. 

92. Hymnodia gotica, n.* 121, 13: «Precamur, almi martyres, / Per unum et trinum Deum, 
/ Ut iugum iam velociter, / Quod sustinemus, auferat». Véase también Pérez de Urbel, 
«Origen de los himnos mozárabes», pp. 134 y 230. Díaz y Díaz, Index scriptorum latinorum, 
n* 546. Data el himno en el siglo IX 

93. Hymnodia gotica, n.* 89, 12: «Quae olim concives tuos / Magno abigne eruis, / Tu 
redde nos iam liberos / Jugo remoto pesimo». Cfr. ibid.. n.* 88,12. Veáse también Pérez de 
Urbel. «Origen de los himnos mozárabes». p. 133. Díaz y Díaz. Index scriptorum latinorum, 
n.* 427. Data el himno en el siglo IX 

94. Hymnodia gotica, n* 110, 11: «lugum, quod premit populos, depelle». Véase también 
Pérez de Urbel, «Origen de los himnos mozárabes», pp. 133 y ss. Díaz y Díaz, Index scripto- 
rum latinorum, n* 429. Lo data en el siglo VIII. 

95. Hymnodia gotica, n.* 131, 6: «Plcbis attritac iugum durum pelle, / Bella remove». 
Véase también Pérez de Urbel, «Origen de los himnos mozárabes», pp. 123 y ss. Díaz y Díaz, 
Index scriptorum latinorum. n.* 655. Data el himno en el siglo X. 
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a san Tirso se puede datar y localizar con más precisión. En su penúltima 
estrofa se menciona a Cixilla como fundador de la iglesia de san Tirso. 
Debe tratarse del obispo de Toledo (745-754), del que se dice en una 
interpolación de la Crónica de 754 que había restaurado algunas iglesias %, 
En el himno se implora al santo por su intercesión ante Dios, para que éste 
libere a los cristianos del duro yugo y así les perdone a éstos sus peca- 
dos”. Aquí resuena la habitual explicación para la situación de penuria 
causada por los sarracenos, que sobre todo se empleaba en las fuentes de la 
España cristiana. Lo mismo puede decirse del himno de Santa Eugenia. En 
él se reza a Cristo para que acabe con la situación de opresión y el sacrile- 
gio, retire pronto el duro yugo, aparte la guerra e imponga la paz %. Pérez 
de Urbel data este himno en tiempos de Eulogio y Álvaro de Córdoba e 
interpreta su penúltima estrofa como referencia a la creciente arabización 
de los cristianos en esta época ”. 

Algunos himnos del período mozárabe de la liturgia hispana debieron 
surgir en la parte cristiana de España. Por ejemplo, el himno In festo 
primitiarum. Pérez de Urbel lo data en el siglo X y asume que una de sus 
estrofas se refiere a los cristianos en cautividad bajo los musulmanes y a 
los muchos que, en su huida de las razzias árabes, se desperdigaron '%, 
No obstante, en este himno se trata de una débil alusión, comparativa- 
mente hablando. Pero, sin duda, la suerte de los compatriotas bajo cauti- 


96. Pérez de Urbel, «Origen de los himnos mozárabes», pp. 131 y ss. Y «Cixila». Cr754, 
88, 1: 1-4: «Huius tempore vir sanctissimus (...) Cixila in sede manet Toletana (...) Fuit enim 
sanctimoniis eruditus, ecclesiarum restaurator». Díaz y Díaz, Index scriptorum latinorum, n.* 
430, asume aquí la datación propuesta por Pérez de Urbel. Véase también Díaz y Díaz, «Vida 
literaria entre los mozárabes de Toledo», pp. 80 y ss. 

97. Hymnodia gotica, n* 175, 22 y 23: «Te martyr lacrimis vernule poscimus, / Per te 
omnipotens conditor ocius / Durum, quo premimur, hoc ¡ugum auferat / Et lactos faciat saccla 
in omnia lam, summe Domine, respice saucium / Delictis, populi dele chirographum, / Et 
nostrum gemitum cemne propitius / Dans nobis auxilium tempore congruo». A diferencia de 
Blume colocaría yo aquí una coma después de «saucium», y consideraría como una unidad 
«Delictis (..) chirographum». Pérez de Urbel, «Origen de los himnos mozárabes», pp. 131 y 
ss. 

98. Hymnodia gotica, n.* 115, 33: «Ab aegris perimens scelus aboleat, / Sit functis requies 
ampla fidelibus, / lugum, quod est durum, auferat ocius, / Bellum aufugiat, pacem et inferat». 

99. Ibid. vers. 34: «Maternum gremium parvulos instruat, / Pascat et populos lectio evi- 
dens». Pérez de Urbel, «Origen de los himnos mozárabes», p. 123. También Díaz y Díaz, 
Index scriptorum latinorum, n.* 537, data este himno en el siglo IX. 

100. Hymnodia gotica, n.? 198, 11: «Solve captivos, Domine, / Compeditosque redime, / 
Cunctos dispersos congrega / Et pacis tuac condona». Pérez de Urbel, «Origen de los himnos 
mozárabes», p. 216. Díaz y Díaz, Index scriptorum latinorum, n.* 668, datado en el siglo X. 
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vidad musulmana fue un tema que ocupó a los contemporáneos de mane- 
ra especial. Un cántico sobre una cita del segundo libro de los Macabeos 
repite en la antífona introductoria un verso, que también reza por los 
prisioneros y por los desperdigados, lo que en aquel tiempo sólo podía 
ser interpretado como alusión al enemigo musulmán '*”, Lo mismo se 
puede decir de dos citas del rezo de las horas monástico '”. Una clara 
referencia a la cautividad y al desperdigamiento nos la proporciona final- 
mente una oración de las horas monástica del período mozárabe '”. Am- 
biguo es, por el contrario, el no de san Jerónimo, elaborado según 
Pérez de Urbel a mediados del siglo IX, al cual, según su punto de vista, 
se le solicita ayuda contra los sarracenos. En caso de que los allí llama- 
dos «haeretici» hagan referencia a los sarracenos, esta cita se ha de inter- 
pretar más bien en el sentido espiritual. Brigitta Thorsberg, a diferencia 
de Pérez de Urbel, adscribe este himno a la obra de Álvaro Paulo y 
considera como probable momento de elaboración el período entre los 
años 849 y 851 '%, 


101. Gilson, Mozarabic Psalter, nl. XXVI «Canticum de Libro Maccabacorum», p. 157: 
«Antiphona. Domine domine deus omnium creator terribilis et fortis iustus ct miscricors 
congrega dispersionem nostram libera cos qui serviunt gentibus». Cfr. 2 Mac 1, 24-29, 

102, Pinell, «Horas vigilares del oficio monacal hispánico», n.* 178, p. 325: «redde patriam 
captivis, et da requiem defunctis. Deus. Tu consolare oppressos, omnes collige dispersos. 
pelle ostem tua plebe, et pacem ci concede. (...) Deus, qui sedes in trono, judicas quod esse 
bonum, libera animas nostras de manibus inpiorum»; n.* 181, p. 326: «Infirmis, oppressis, 
dispersis, captivis, defunctis fidelibus, tu cito sucurre, deus pater celestis». 

103, Pinell. Liber Oraonum Psalmographus, n.* 730, pp. 244 y ss.: «fiatque, acterne omni- 
potens Deus, munus hoc acceptabile in conspectu gloriac tuae, quod prae valetudinibus cunc- 
torum fidelium, pro redditu ad patriam captivorum, pro collectione omnium dispersorum, pro 
ercptione ctiam oppressorum, ac requie catholicorum pausantium». Véase aquí el «Ordo ad 
medium noctis celebrandum» completo en Gilson, Mozarabic Psalter, pp. 299 y ss. Véase 
también, en algunas misas, el Liber mozarabicus Sacramentorum et les manuscrits mozara- 
bes, ed. de Férotin (En adelante citado como LibSacr), n.* XXVIII, «Missa in diem sancti 
Vincentii», col. 114: 3-7: «Tuo freti intercessu recurrant ad penitentiam lapsi (...) ad rede- 
mtionem captivi (...)»; n.* IC: «Missa in diem adsumptionis sancte Maric», col. 402: 18-23: 
«Sit quesumus, Domine, in regibus gloriosa (...) in captivis et victis clemens»; n.? CXLV! 
«In die sanctorum Vincentii el leti», col. 574: 11-13: «Te orante, mercatur oppressus erigi 
vinctus solvi, debilis corrigi». Cfr. Pérez de Urbel, «Origen de los himnos mozárabes», p. 
222. 

104. Hymnodia gotica. n* 126, 13: «Tu proeliator in fide catholica, / Aries ingens, fortis es 
in dogmata / Hacreticorum destruens maceria». Pérez de Urbel, «Origen de los himnos 
mozárabes», pp. 225 y ss. Thorsberg, Études sur l'hymnologie mozarabe, pp. 133 y ss.Díaz y 
Díaz. Index scriptorum latinorum, n.? 668, data el himno en el siglo X, pero también conside- 
ra posible la datación propuesta por Pérez de Urbel. 
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Misas del período inicial del dominio musulmán 
a) La Missa in diem sancti Clementis 


La misa para el día del papa san Clemente forma parte, según mi opi- 
nión, junto con los himnos bajo el signo de la derrota, del reducido grupo 
de textos de la liturgia hispana en los que ha dejado una huella directa la 
situación propia del momento de la invasión islámica. Allí se recoge el 
lamento de que los cristianos sufrían sensiblemente bajo el yugo de diver- 
sos pueblos. Se reza a Dios y a los santos implorándoles apasionadamente 
ayuda contra los enemigos '%, En la súplica se dice lo siguiente: 


Clemente, inmenso y admirable Dios, al que sirven todos los elementos y al 
que todas las tempestades del mar están subordinadas: Líbranos de las inun- 
daciones y de la mano de los hijos de los extraños, para que nosotros, que 
por ti hemos sido bautizados con agua y con el Espíritu Santo, no padezca- 
mos y no seamos apartados del santo propósito por la fuerza por los paganos 
y los no bautizados. Pulveriza, por el contrario, su arco indoblegable, des- 
ruye las flechas, rechaza las aljabas, aniquila las espadas, rompe las lanzas, 
frustra los planes malvados que contra nosotros traman, y, no quieren 
ceder, dirige estos planes contra ellos mismos y protégenos siempre con el 
escudo de la fe. Para que a nosotros, que aquí en el mundo, por causa del 
nuevo nombre de tu hijo, que tú has escrito sobre una perla luminosa, es 
decir, sobre una piedra blanca (cfr. Ap 2, 17), padecemos diversas humilla- 
ciones de los paganos y soportamos un escarnio aborrecible, se nos otorgue 
en el más allá el perdón de los pecados y se nos conceda el paraíso de los 
justos, por nuestra fe y por todo lo que nos está conduciendo a la pobreza y 
a la muerte 19, 


105. LibSacr n.* IX, col. 38: 17-31: «Clementissimo et per te Clementi tuo, Domine, lacry- 
mosas fundimus preces: (...) Prestetur Ecclesic tue pax indeficiens. bonitas afuens (...) : quo 
mercamur repulsis adversariis, tibi Domino deservire, et ad tuam clementiam quandoque 
iustificati letabundi adtolli». Col. 39: 1-8: «Clemens et clementissime Domine Deus (...) 
intendas afílictas reliquias christianorum. Ut quia veram pacem pacifici predicando, durissi- 
mum el sensuale a diversis nationibus sufferimus iugum. 

106. Ibid., col. 41: 30-42: 10: «Clemens, inmense et admirabilis Deus, cui omnia elementa 
famulantur et omnes elationes maris deserviunt: libera nos de aquis multis, et de manu 
filiorum alienorum (Sal 143, 7): Ut qui per te renati sumus ex aqua et Spiritu Sancto (Jn 3, 5), 
liamur ab cthnicis et inregeneratis divelli a Sancto proposito. Sed arcum corum incon- 
vertibilem contere, sagittas destrue, pharetras retrude, gladios perime, lanceas divelle, consi- 


152 ALEXANDER PIERRE BRONISCH 


Esta misa se nos ha conservado sólo en un códice del siglo XI '”. Sin 
embargo, el libro de misas se retrotrae a la revisión de la liturgia hispana 
por Julián de Toledo a fines del siglo VII '%. Considero, sin embargo, 
muy improbable que, al menos el citado párrafo, tenga su origen en el 
período godo, pues los godos conocían los nombres de sus enemigos 
paganos —vascos, cántabros, astures—,a los que, en el mejor de los 
casos, llamaban bárbaros '”, pero nunca «filii alienorum» o «ethnices». 
Además, el más antiguo misal de Verona no contiene ninguna fiesta de 
san Clemente '”. Y por ello, y porque la misa falta en la ordenación 
sobre el servicio divino del monasterio de Silos del siglo IX, pero no en 
el Pasionario del monasterio de Cardeña del año 919, considera Pérez de 
Urbel que su origen está en relación con el movimiento de los mártires 
mozárabes, a partir del año 843 ''', No obstante, la falta de una misa en el 
misal de Verona no significa necesariamente que todavía no existiese, 
puesto que, en términos generales, se puede contar con variantes respecto 
al prototipo de ordenación de misas elaborado por Julián de Toledo. 
Además, algunas misas podían tener un uso restringido a algunas regio- 
nes o iglesias en particular, y faltar, por tanto, del repertorio básico de la 


lía que in nos agunt maligna confunde et in ipsos, si cedere noluerint, ca ipse retorquendo 
converte, adque semper fidei scuto nos protege. Qualiter qui hic propter nomen Filii tui 
novum, quem in margaritam fulgidam, id est in calculum candidum (Ap 2, 17) scripsis 
diversa a gentibus sustinemus opprobria, portamus infanda ludibria: illic pro fide, qua credi- 
mus, et pro ea quidquid (léase usque) ad mendicitatem et mortem distrahimur, concedatur 
remissio peccatorum et potiatur infinitus locus iustorum, cum ca que Filio tuo docente didici- 
mus proclamaverimus a terris: Pater. Férotin había leído cedere en lugar de credere. Véase 
Janini (ed.), Liber Missarum de Toledo, <IX> Misa in diem sancti Clementis, n.* 80, p. 29. 
No obstante, la versión de Férotin me parece, en el contexto del párrafo, totalmente justifica- 
da como enmienda. 

107. Janini. Catálogo de los manuscritos litúrgicos de la catedral de Toledo, n.* 73, pp. 97 
y ss. La datación de Janini se basa en A. M. Mundó, «La datación de los códices litúrgicos 
visigóticos toledanos», pp. 14 y ss., que corrigió el punto de vista anterior de Férotin, Liber 
Mozarabicus Sacramentorum, pp. XXV y XXVIII. 

108. Janini, Liber Missarum de Toledo, vol. 2, p. XXVIII. 

109. Sobre la calificación de todos los enemigos de los visigodos como «bárbaros», véase 
Beltrán Torreira, «El concepto de barbarie en la Hispana visigoda», pp. 56 y ss. Cfr. Teillet, 
Des goths 3 la nation gotique, pp. 557 y ss. 

110. Vives Gatell, Oracional Visigótico, Index, pp. XXI y ss. 

111. Pérez de Urbel, «Origen de los himnos mozárabes», pp. 116 y ss. Fábrega Grau, 
Pasionario hispánico, vol. 2, pp. 40 y ss.. n.* 1111 (En adelante citado como PasHisp). También 
en el Antifonario de León se recoge la misa de san Clemente en el mismo orden. Janini, Liber 
Missarum de Toledo, vol. 2, p. XXXVI. Cfr. LibAnt, pp. 24 y ss. 
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liturgia hispana ''?, Por tanto, se puede presumir un temprano momento 
de elaboración de la misa para la fiesta de san Clemente, que, como fiesta 
genuinamente romana, probablemente llegaría a España por mediación 
de libelli romanos '!?. Resulta llamativo, sin embargo, que, con excepción 
de unas pocas citas en la primera parte de la misa, la amenaza bélica de 
los extranjeros sólo desempeña un papel en la parte final. Se podría 
pensar, por tanto, que la misa ya se había compuesto en el siglo VII y en 
tiempos de la invasión musulmana fue provista de los correspondientes 
añadidos '*, Con todo faltan tanto en el no como en la Vita del santo 
elementos que se puedan poner en relación con el último párrafo de la 
misa 1, 

Desde la perspectiva del contenido se encuentran muchas referencias al 
origen del párrafo de la misa que nos está ocupando durante la fase de la 
conquista islámica o a comienzos del dominio musulmán. Su mensaje muestra 
sin dudas un parentesco con el himno Tempore belli, que fue datado por 
Díaz y Díaz de forma convincente en los primeros años de la conquista 
árabe, pues también en el himno se le reza a Dios para que destruya las 
armas de los enemigos, y reprima la barbarie de una gens que no mostraba 
ningún escrúpulo a la hora de ultrajar iglesias, altares y monjas ''*. Tam- 
bién la referencia al Salmo143, la petición del rey por la victoria, en la que 
la multitud de los enemigos es comparada con inundaciones de las que les 
debe librar san Clemente, en su condición de santo patrón, así como la 


112. Janini, Liber Missarum de Toledo, vol. 2, pp. XXXVI y ss. 

113. Ibid, p. XLIM 

114, Una escueta formulación de esta sección se encuentra también en el «Missale Gothi- 
cum» franco, que debería haberse compuesto antes del 731. Janini admite que fuese tomado 
de la liturgia hispana. Mohlberg (ed.). Missale Gothicum, pp. XII y ss. Janini, Liber Mis- 
sarum de Toledo, p. L y 329. LibSacr, col. 41: 33 y ss: «renati sumus ex aqua et spiritu 
sancio». Cfr. Missale Gothicum, n.* XXVIII, «Missa paschalis quarta feria», p. 74, n.* 290: 
«renati ex acqua et spiritu sancto» 

115. Hymnodia gotica, n.* 102. Cfr. Castro Sánchez, «Himno mozárabe en honor de san 
Clemente», pp. 189 y 192 y ss. PasHisp III. 

116. Hymnodia gotica, n.* 205 y 206. n.* 205, 9: «Disrumpe frameas, spicula frange, / 
Confringe clipcos bella volentum»: n.? 206, 10: «lesu, nate Dei cunctipotentis, / Virtus vera, 
salus summa labore, / Pax et certa quies ac decus omne, / Tu nunc esto tuis fautor alumnis»; 
n. 205, 2: «furor atrox gentis finitimac»; n.1 206, 2: «gens effrena»; Vs. 4: «gens ferox». VS. 
5: «Aedes inde sacratas, templa dicata / Aras atque Deo sanctificatas, / Exsultans valido 
cuncta triumpho / Invadit spolians pracdo superbus». Vs. 7: «Casum virgo ferum, virgo 
sacrata, / Casum virgo suum deflet amarum, / Amissumque dolet virgo pudorem / Leti ferre 
volens virgo laborem». ¿ 
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sensación de gran opresión que se expresa en esta súplica, apuntan a un 
origen de este texto en el momento de la conquista musulmana. En este 
mismo sentido apuntan también las expresiones «diversi nationes», «filii 
alienorum» o «diversi gentes». Evidentemente el autor de esta misa se 
veía frente a muchos pueblos, y sabemos que la primera conquista islámi- 
ca trajo al país árabes y bereberes. Las crónicas mozárabes de 741 y 745 
se refieren a los conquistadores ya como árabes. En el momento de com- 
posición de la misa sólo estaba claro que los extranjeros eran paganos 
que representaban una amenaza apocalíptica; así se puede interpretar la 
alusión a la Epístola a Pergamon, que, por lo demás, es reproducida en 
forma ligeramente modificada: Mientras que en el Apocalipsis el nuevo 
nombre del señor se revela al vencedor en el combate contra la idolatría, 
están los cristianos en la misa ya en su posesión y sufren por su causa la 
opresión '”. 


b) La Missa votiba omnimoda 


La Missa votiba omnimoda, de un ejemplar del Liber Ordinum del año 
1039, que probablemente se compuso en el monasterio de Silos para su uso 
en iglesias parroquiales ''*, contiene una interesante formulación. Allí se 
dice 


Ten piedad de nosotros, oh Señor, ten piedad de nosotros y líbranos de 
todos los males, pasados, presentes y futuros. Aleja de nosotros el furor de 
tu ira, la espada, la cautividad, la pestilencia, el hambre, la tribulación y las 
jas de nuestros enemigos '*”. 


insi 


Janini indica, por desgracia sin justificarlo, que en este pasaje se em- 
plea un estilo totalmente diferente al del resto de la misa. Podría ser, 


117. LibSacr, col. 42: 1-3: «Qualiter qui hic propter nomen Filii tui novum, quem in 
margaritam fulgidam, id est in calculum candidum scripsisti, diversa a gentibus sustinemus 
>opprobria, portamus infanda ludibria». Cfr. Ap 2, 17: «et dabo ¡lli calculum candidum: et in 
calculo nomen novum scriptum, quod nemo qui accipit». 

118, Lib Ord, pp. XXVII y ss. Janini (ed. ), Liber Ordinum sacerdotal, pp. 13 y ss. 

119. Janini, Liber ordinum sacerdotal, p. 92: 197: «Miserere nobis, domine, miserere nobis 
et a cunctis malis preteritis, presentibus et futuris nos eripe. Furorem ire tue, gladium, capti- 
vitatem, pestilentiam, famen, tribulationem et insidias inimicorum nostrorum a nobis elon- 
ga». Cír. las variantes en LibOrd, col. 22 y ss. y 231 nota 1. 
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según este autor, como obra del abad del monasterio de Albelda, Salvo 
(+962), un eco de la grave opresión sufrida bajo Almanzor '?. Pero esto 
parece meramente hipotético. El tenor del pasaje es de carácter tan gene- 
ral, que también pudo ser formulado sin existir un motivo inmediato de 
carácter bélico. 


€) La Missa omnium tribulantium 


Un explícita relación con la confrontación con los sarracenos muestra 
también una Missa omnium tribulantium vel pressuram sustinentium sive 
mare transmeantium, por desgracia sólo conservada en parte. En diversas y 
penetrantes expresiones se habla del estado de arrepentimiento de los cris- 
tianos, como consecuencia de la toma de conciencia de su condición de 
pecadores. No obstante, prevalece el desconcierto sobre el oculto juicio de 
Dios, y sobre cómo debe uno comportarse ante él en relación al mismo '*!. 
En las siguientes oraciones de súplica se pone en evidencia la situación en 
el contexto de la cual había surgido la misa: 


Suplicamos remedio para nuestros crímenes, y Te rogamos que concedas a 
los infieles la verdadera fc; te suplicamos que, o bien son convertidos y 
viven, o son abatidos para que no puedan seguir alegrándose más de nuestra 
ruina. Atiende clemente y misericordioso, oh Señor, a los que te suplicamos. 
Enmiéndanos Señor, con misericordia y no con ira, para que los paganos no 
digan: ¿Dónde está vuestro Dios?, y continúen haciendo temblar los corazo- 
nes de los débiles. Ya es suficiente, Oh Señor, lo que se atribuyen aquéllos 
que se ufanan de su propia fuerza y, llenos de arrogancia, desprecian los 
misterios de la fe. Confían en su arco, y no tiemblan ante tu brazo. Este 
júbilo vanaglorioso que se prolonga hasta el presente debe acabar, oh Señor, 
para que la congregación de tus fieles, que hasta ahora se encuentra grave- 
mente oprimida por el duro yugo, se alegre, una vez completamente liberada 
del peligro, y te alabe, oh Dios, sin miedo de nadic, jovial y muy alegre; 


120. Janini, Liber ordinum sacerdotal, pp. 24 y ss. 
121. LibOrd, col. 345: 3-10: «Ecce nos, Domine, humiles, potestatis tue precepta timentes. 
Quid in occultis iudiciis tuis secematur nescimus; et ideo quod orare nos oporteat penitus 
ignoramus. Sed qui ad oculos fidei trepidi et miseri de nostris peccatis, ad hoc altare tuum 
concurrimus tremebundi: ploramus ct gemimus, suspiramus et nostra delicta nutibus tuis, 
miscricordissime, pandimus». 
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para que te sirva en libertad y con el espíritu libre, y en ningún modo tenga 
la sensación de estar dominada por la maldad de los herejes '. 


Férotin data este texto en el tiempo antes de la conversión de los 
godos a la confesión católica, sin precisar por desgracia sus razones '”, 
Pero, con los términos «infideles» y «haeretici», no podía hacerse refe- 
rencia a godos arrianos. Básicamente los reyes godos arrianos adoptaron 
una actitud tolerante hacia la población católica de España y Septimania. 
Y esto sólo se alteró cuando la rebelión de Hermenegildo contra su padre 
Leovigildo adoptó un carácter confesional. La reacción del rey Leovigil- 
do, tras el aplastamiento de la rebelión, consistió en una forzada política 
de construcción de una unificada «Iglesia estatal» arriana. No obstante, 
tampoco tuvo lugar en esta fase de la historia de la Iglesia en España 
ninguna persecución sangrienta de los cristianos católicos. En conjunto la 
actuación del rey arriano mantuvo un carácter moderado !?*. Los arrianos 
eran considerados por los demás cristianos ciertamente como herejes, 
pero no como infieles, a los que se les pudiese atribuir el desprecio de la 
fe cristiana, como arriba es descrito. A una situación precaria se llegó 
después, con intentos de involución dirigidos contra Recaredo y su polí- 
tica de implantación del catolicismo '?*. Pero tampoco en este tiempo 
hubo, en contraste con la situación que se describe en el texto arriba 
insertado, ningún prolongado sometimiento al yugo de los arrianos. El 
autor anónimo de las Vitas sanctorum patrum Emeretensium utiliza en su 


122. LibOrd, col. 345: 11-29: «Medellam sceleribus nostris exposcimus, et ut infidelibus 
verissimam dones fidem expetimus: ut aut convertantur et vivant, aut confundantur el am- 
plius de ruina nostra non gaudeant. (...) Emenda nos, Domine, in misericordia et non ¡ 
nequando dicant gentes. Ubi est Dominus corum?» (cfr. Jdt 7, 21) et titubare amplius corda 
faciant infirmorum. Satis est, Domine, quod sibi hanc fortitudinem gloriantes adscribunt, et 
de se presumentes sancta secreta despiciunt; in suo sperant arcu, et de tuo nil trepidamt 
brachio. Cesset jam, Domine, ista usque nunc vana exultatio, ut congregatio tua fidelium, que 
usque nunc male duro suppressa est iugo, gaudcat se funditus a periculo liberatam, dum te 
Deum sine cuiusquam metu conlaudaverit iucunditer letabunda; ut secura mens tibi serviat 
libertate, que in nullo modo hercticorum iam dominari senserit pravitatem. Amen». 

123. Ibid. col. 345, nota 1. 

124. Sobre la actitud tolerante hacia los cristianos católicos, véase Schiferdick, Kirche in 
den Reichen der Wesgoten und Suewen, passim. En especial, pp. 89. 91 y ss. y 139. Sobre el 
componente religioso de la rebelión de Hermenegildo, ¡bid.. pp. 145 y ss. Sobre la reacción 
de Leovigildo, ¡bid.. pp. 157 y ss. Sobre la rebelión de Hermenegildo en conjunto, véase 
García Moreno, Historia de España visigoda, pp. 122 y ss. 

125. Scháferdiek, Kirche in den Reichen der Westgoten und Sueven, pp. 198 y ss. 
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representación hagiográfica del obispo católico Masona de Mérida la fi- 
gura de Leovigildo como imagen contrapuesta, y le describe consiguien- 
temente con expresiones drásticas como «extremadamente terrible y muy 
cruel rey de los visigodos» '?*. Pero tampoco él consigue mantener esta 
extrema caracterización de forma consecuente. Así informa que Leovigil- 
do, aunque era arriano, se comportaba de forma muy respetuosa ante el 
piadoso abad Nanctus, e incluso le concedió una finca. Cuando Nanctus 
fue asesinado, aunque él no profesaba la verdadera fe, impuso a los 
culpables un juicio justo, al entregarlos a la justicia de Dios '?””. En cual- 
quier caso la confesión arriana es caracterizada como herejía, pero nunca 
como incredulidad. 

Un origen de la misa votiva en tiempos de Leovigildo o de Recaredo 
resulta por lo tanto más bien improbable. El texto de la misa pudo haberse 
compuesto también en el al-Andalus musulmán, en un momento en que el 
conflicto religioso entre musulmanes y mozárabes desempeñara un notable 
papel. El movimiento de los mártires mozárabes de mediados del siglo IX 
podría haber proporcionado el telón de fondo para la composición de este 
texto de misa. Rainer Christoph Schwinges ha demostrado que Paulo Álva- 
ro y Eulogio se sirvieron conscientemente en sus escritos de una ambiva- 
lente caracterización de los sarracenos como paganos y herejes '?*, También 
la alusión a la penitencia como medio de salvación para los indisciplinados 
y los que dudaban en la fe encaja con la situación de los cristianos en la 
España musulmana, que desde el comienzo del dominio extranjero estuvie- 
ron tentados de convertirse al islam *. 


126. Ibid., pp. 165 y ss. VitPatr. V. IV. 4-5: «sevissimi atque crudelissimi Wisigotorum 
Levigildi Regis» V. V: 1: «crudclissimus tyrannus»; V. VI. 37-38 «atrocissimumi Tyramni 
etc. Sobre la valoración de las figuras del obispo Masona y del rey Leovigildo en las Vitas 
sanctorum patrum Emeretensium como arquetipos para la confrontación católico-arriana, véa- 
se Codoñer Merino, «Literatura hispano-latina tardía», pp. 459 y ss. 

127. VitPatr lll: 36-40, p. 23: Sed dum crebris illic virtutibus coruscaret, recurrente 
opinione ad auditum Leuvigildi principis pervenit. Qui quamlibet esset Arrianus, tamen ut 
se cius precibus Domino commendaret, eidem viro autoritate conscripta, de quodam preci- 
puo loco fisci direxit, ut alimenta aut indumenta exinde cum suis fratribus haberet». III: $4- 
68 , p. 24: «Ille autem, quamvis non recte fidei esset, recte tamen promulgavit sententiam 
dicens: «Absolvite cos a vinculis et sinite habire. Et si vere servum Dei occiderunt, sine 
nostra ultione ulciscatur Deus mortem servi sui». Messmer, Hispania-idee und Gotenmythos, 
p. 136. 

128, Schwinges, Kreuzzugsideologie und Toleranz, pp. 88 y ss. 

129. LibOrd, col. 344: 31-345: 1: indisciplinatis et a fide nutantibus penitentie satisfactionis 
remedium». 
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No obstante, este texto de misa contiene también elementos que permiten 
pensar más bien en un origen anterior. Así, la idea de convertir a los musulma- 
nes al cristianismo '% sólo pudo haberse dado en el período inicial del dominio 
islámico, cuando los cristianos todavía no habían podido tomar conciencia por 
su experiencia de que entre los musulmanes apenas se podían captar prosélitos, 
y que, además, una abjuración del islam, según la ley de la nueva autoridad, se 
castigaba con la muerte. También la pregunta por el oculto juicio de Dios, que 
había conducido a esta situación, y el desconcierto sobre cómo se había de 
reaccionar en la oración, recuerda con fuerza a la idea, expresada también en el 
Carmen del pseudo-Eugenio, del desconocimiento de los pecados por razón de 
los cuales los propios cristianos habían sido los causantes de su situación deses- 
perada, la cual, tras 150 años de dominio, apenas resulta concebible '*!, La 
alusión a la confianza de los oprimidos en su fuerza militar, que aparece aquí en 
relación con el duro yugo que los cristianos padecen, carece igualmente de base 
actual para mediados del siglo IX, e incluso ya en la segunda mitad del siglo 
VIII. Todos estos elementos apuntan más bien al origen de esta misa en el 
tiempo de la conquista islámica, o en los primeros momentos de su dominio. 


VALORACIÓN DE LOS TESTIMONIOS MOZÁRABES 


Un análisis de la Crónica mozárabe del 754 ha demostrado que el con- 
cepto de la guerra se planteó conforme a los viejos modelos explicativos 
visigodos. El ejemplo de Heraclio al comienzo de la crónica muestra de 
forma ejemplar cómo se juzgaban los acontecimientos traumáticos ocurri- 
dos en la Península Ibérica en la primera mitad del siglo VIII: Dios conce- 
día la victoria o la derrota. La negación de este hecho y la atribución de la 
victoria a la propia fuerza y fortaleza es un pecado contra Dios. El pecado, 
sin embargo, es castigado por Dios mediante una derrota militar. Los ene- 
migos, en este caso los sarracenos, son enviados por Dios y actúan en el 
sentido del Antiguo Testamento como látigo de Dios. 

Por otro lado, en la Crónica de 754 también se encuentra un nuevo 
elemento, que surgió como consecuencia del empuje de los acontecimien- 
tos y en seguimiento de una tendencia general de la época: la esperanza 


130. LibOrd, col. 344:30: «infidelibus cor adcumules rectum». Col. 345:11 y ss: «et ut 
infidclibus verissimam dones fidem expetimus: ut aut convertantur et vivant». 

131. Ibid.. col. 345: 4-6: «Quid in occultis iudiciis tuis secernatur nescimus; ct ideo quod 
rare nos oportcat penitus ignoramus». 
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escatológica en el fin de los tiempos. Esta tendencia, que esperaba para el 
año 800 el fin de la sexta edad y el comienzo del Apocalipsis, no se 
encuentra en las fuentes visigodas. La alusión a Mahoma y al supuesto año 
de su muerte, 666, en relación con los cálculos de las edades del mundo, 
Anuncian una concepción apocalíptica de los sarracenos. Éstos no apare- 
cen, al modo del Antiguo Testamento, como una herramienta de un castigo 
de Dios limitado temporalmente, sino como heraldos del próximo cambio 
de los tiempos. En el momento de la redacción de la crónica ya habían 
pasado cuarenta años de gobierno de los extranjeros —el plazo de tiempo 
bíblico para la purificación— sin que hubiese ninguna perspectiva de cam- 
bio de la situación. Esto pudo haber movido al cronista a buscar otras 
explicaciones para la ocurrido. 

Los textos litúrgicos posteriores a la caída del reino visigodo se sitúan 
igualmente en la vieja tradición. Las dos partes del himno de guerra Tem- 
pore belli, que ha sido comentado entre las fuentes visigodas, las cuales se 
han de adscribir, no obstante, a las fuentes mozárabes, posteriores a 711, 
no se pueden diferenciar, desde el punto de vista de su concepción de los 
hechos bélicos, de otros textos visigodos comparables. A pesar de todo 
muestran una nueva variante en su temática, hasta entonces desconocida. 
Tratan de guerra y destrucción, de derrota y falta de perspectivas. Temáti- 
camente también se inscribe en esta línea la misa de san Clemente, que 
informa de una inundación del país con extranjeros paganos, y de la humi- 
llación con ella asociada. De las propias armas y de la propia victoria ya no 
se habla, sin embargo, más. Los cristianos se dirigen directamente a Dios, 
para pedirle que aniquile a los enemigos. Sin duda se trata de la expresión 
de una esperanza desesperada, pero que corresponde a la antigua forma de 
pensar conforme a la que básicamente Dios mismo actúa contra los enemi- 
gos de los godos porque al mismo tiempo son los enemigos de Dios. 

De este modo, estas fuentes proporcionan, temáticamente hablando, el 
puente para posteriores textos litúrgicos mozárabes, que ya no tratan de 
acciones bélicas directas, sino de la situación de dominio y opresión. La 
Missa omnium tribulantium es un sorprendente testimonio de la situación 
psicológica de la comunidad cristiana en aquellos momentos. El tenor de la 
misa está dominado por el desconcierto. Los cristianos no saben por qué 
Dios les ha traído esta miseria, y, por tanto, no saben tampoco cómo 
pueden volver a ganarse la confianza de Dios mediante la oración. Tienen 
certeza de que la razón fundamental de todo esto radica en su comporta- 
miento pecaminoso, pero el factor desencadenante concreto les permanece 
velado. También les resulta incomprensible por qué Dios permite el trasie- 
go de los infieles —¿o son herejes?— y les concede la victoria, a pesar de 
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que sus pecados eran más graves, por cuanto evidentemente no confiaban 
en la fuerza de Dios. sino en su propia fortaleza militar. «De se praesume- 
re», como se dice de los sarracenos en la misa, no es otra cosa que la 
jactantia, la soberbia, en la que había incurrido Heraclio, y de la que se 
acusó después a los godos en el llamado testamento (812) del rey astur 
Alfonso II. A esta soberbia corresponde, sin embargo, habitualmente el 
castigo de Dios en la forma de la derrota militar. El concepto forma parte 
del círculo de las antiguas ideas visigodas. 

El himno de san Tirso, de mediados del siglo VIII, proporciona aún 
testimonio de la conciencia de la relación existente entre pecado y dominio 
foráneo. Los posteriores himnos mozárabes del territorio bajo dominio 
islámico por norma no contienen ya referencias a la guerra o a los sarrace- 
nos. Sólo de vez en cuando se menciona casi de pasada y por rutina el 
opresor yugo del islam. Evidentemente se había empezado en al-Andalus a 
acomodarse a la situación. 


CAPÍTULO 4 
LOS TESTIMONIOS ASTUR-LEONESES 


Debido a que en Asturias se había conseguido expulsar a los musul- 
manes y resistírseles con éxito, e incluso ampliar de forma progresiva el 
propio espacio de poder, se daban las condiciones para otra forma de ver 
las cosas. Sin embargo, ¿Trajo al mismo tiempo consigo la persistente 
confrontación militar con los sarracenos, la lucha contra los cuales se con- 
sideraba como la principal tarea del reino en proceso de formación, un 
apartamiento de los modelos interpretativos visigodos y el surgimiento de 
nuevas y propias tradiciones? ¿Llevó la especial situación en el reino astur, 
y después en el leonés, a la definición de una propia ética de la guerra? ¿O 
se puede hablar, a pesar de la ruptura que representan los acontecimientos 
en torno al 711, de una evolución orgánica, que no trataba de dar explica- 
ción al enfrentamiento bélico con el islam mediante nuevos modelos, sino 
que tomaba como base la herencia del pensamiento visigodo, y de este 
modo conseguía el perfeccionamiento de la cosmovisión tradicional, adap- 
tándola a la nueva situación? 


LA INTERPRETACIÓN DE LA GUERRA EN LAS 
FUENTES ASTURIANAS 
El Testamento de Alfonso II 
El primer testimonio escrito para conocer la concepción que de la guerra 


con los sarracenos se tenía en el norte cristiano de la Península Ibérica es el 
llamado Testamento de Alfonso II (791-842), del año 812. Con el nombre 
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de testamento no se hace referencia aquí a disposiciones sobre la herencia. 
Se trata más bien de una donación'. El documento se considera como acta 
fundacional de la catedral de san Salvador de Oviedo, a la que se provee 
con una dotación básica de cruces, cálices, decoración de altar, libros litúr- 
gicos, clérigos y siervos, y, no menos importante, también con edificios?. 
El análisis demostrará, por supuesto, que la concepción global de este 
extraordinario documento apunta a un motivo concreto y a un determinado 
objetivo de la donación. La originalidad o autenticidad del documento fue 
durante algún tiempo fuertemente puesta en duda”. Hoy, sin embargo, se 
admite de forma general que se trata de un documento auténtico*, 

El testamento está estructurado en varios apartados. Comienza con una 
fórmula de adoración a Dios, muy rica en palabras y casi en forma de 
himno, que al mismo tiempo responde al tenor del comienzo de una carta. 
El tono especialmente humilde corresponde al objetivo del documento, que 
es desvelado inmediatamente después de la alocución. Alfonso, servidor y 
esclavo del Señor, le pide a éste, entre lágrimas, que restablezca la felici- 


1. Floriano Llorente, «Testamento de Alfonso ll», p. 595: «(... En Diplomática se 
entiende por “testamentum” el hecho jurídico por el cual una determinada persona hace 
donación gratuita a otra de determinados bienes». 

2. Diplomática, n.* 24. pp. 118-131. La más reciente edición en García Larragueta, 
Documentos de la catedral de Oviedo, n.* 2 y 3. 

3. Véase, por ejemplo, Barrau-Dihigo, «Etudes sur les Actes des rois asturiens (718- 
910)», Revue Hispanique 46 (1919), pp. 48 y ss. y 59 y ss. Millares Carlo, Tratado de 
paleografía española, vol. 1, p. 169. 

4. Sánchez-Albornoz, «Autenticidad de la donación de Alfonso Il del 812», pp. 567 y 
ss. Ha demostrado con argumentos convincentes la autenticidad del contenido del «Testa- 
mento». También Fernández Conde, El libro de los testamentos, pp. 118 y ss., considera el 
texto auténtico, aunque piensa que incluso la versión más antigua que sc conserva del 
documento es una copia tardía. Sobre la originalidad del documento, véase Floriano Cum- 
breño, Diplomática, vol. 1, pp. 132 y ss. Y Floriano Llorente, «Testamento de Alfonso Il», 
pp. 593 y ss., quien piensa que éste se redactó de hecho en el año 812, aunque sobre la base 
de documentos más antiguos, que hoy se encuentran perdidos. Un resumen del debate, con 
una relación de los principales argumentos, en Lucas Álvarez, La documentación real 
astur-leonesa. pp. 98 y ss. 

5. Diplomática, n.* 24, fol. lv A-lv B, línca 7: «Fons vite, o lux auctor lumi 
omega, initium et radix et genus David Stella splendida et matutina, Christe Ihesu, qui cum 
Deo patre ct Spiritu Sancto et super omnia Deus bencdictus ín secula. Adefonsus in omnibus 
et per omnia vernulus famulus immo servus tus». Cfr. Hymnodia Gotica, n.* 119, 1: «Fons, 
Deus, acternac pacis, / lux, origo luminis»; n.1 123, 1: «Fons, Deus, vitac perennis, / lux, 
origo luminis». Según Fernández Conde. Libro de los Testamentos, n.* V, p. 121, el docu- 
mento alcanza carácter litúrgico mediante esta fórmula solemne. 
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dad entre los cristianos, «gaudia cum redemptis», mediante la renovación 
de la alegría y de la gloria, «gloria cum angelis»*. 

Después, Alfonso comienza a divagar de forma prolija, por lo que casi 
podemos llegar a olvidar que la verdadera razón alegada para la donación 
estriba en una petición. Porque Dios es el que guía todos los asuntos del 
cielo y de la tierra, continúa Alfonso, les concede también a los pueblos en 
la Tierra los reyes para que alcancen la justicia. Por este motivo habría 
brillado victorioso también en España el reino de los godos. Después, sin 
embargo, la jactancia de los godos, que todo lo dominaba, había ofendido 
a Dios, y por ello, en el 711, el reino se había perdido juntamente con su 
rey Rodrigo. Con razón ha soportado la espada árabe. Pero después Cristo 
ha elevado a Pelayo a la posición de poder de un rey, que ha combatido 
victorioso a los enemigos, y de su hija desciende Froila, quien, todavía más 
ilustre, fue decorado con la dignidad real. Éste consagró al Señor una 
iglesia en Oviedo, dándole su nombre”. 

A esto se añade una confirmación de donaciones ya efectuadas con 
anterioridad. Además, Alfonso continúa dirigiendo otros regalos y oracio- 
nes a Dios*, y regresa a su originario deseo. Pide a Dios que proteja contra 
los enemigos al pueblo que a él le ha sido confiado, y le conceda a él la 
victoria. Además, le pide el perdón de los pecados de todos aquellos que 
trabajen por la recuperación de su Iglesia, para que puedan tener una vida 
feliz en la tierra y finalmente alcanzar el reino celestial?. 


6. Diplomática, n.* 24, fol. Iv A. líneas 14-22: «Ad te loquor verbum patris. Concurro ad 
te, occurre mici. Offero vota cum lacrimis, suspiria cum lamentis: tu redde gaudia cum 
redemúis innobando gloria cum angelis». 

7. Ibid,, fol. Iv A, línea 23- Lv B, línea 16: «(...) Cuius dono inter diversarum gentium 
regna non minus in terminis Spanic clara refulsit Gotorum victoria. Sed quia te offendit 
corum prepotens janctantia (sic) in era DCC XL VIIIL.* simul cum rege Roderico regni amisit 
gloria. Merito ctenim arabicum sustinuit gladium. Ex qua peste tua dextera, Christe, famulum 
'elagium, qui in principis sublimatus potentia victorialiter dimicans hostes per- 
culit et christianorum asturumque gentem victor sublimando defendit (...)». La palabra «per- 
culit» es rara pero sin duda está correctamente leída. Véase la reproducción fotográfica del 
documento en la edición de las crónicas asturianas de Casariego, Historias asturianas, p. 304. 
Sobre esto, véase Du Cange, Glossarium. Según Niermeyer, Medic Latinitatis Lexikon min- 
us, p. 50, «percellere» significa «castigar», y quiere decir, por tanto, lo mismo que ulcisci». 
En esta forma se contienen ecos tanto de Ex 15, 6 en la versión de la Vulgata («percussit 
inimicos»), como también de la antífona del Ordo de la guerra, en LibOrd, col. 152: 18 y ss.: 
«ad ultionem inimicorum». 

8. Diplomática, n* 24, fol. 2r A, línea 16-2v B, línea 7. 

9. Ibid., fol. 2r B, línea 8-2v A, línea 4. 
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Sigue la relación de los bienes, clérigos y siervos, que Alfonso entregó 
a la iglesia de san Salvador". Y para acabar, cita las palabras de agradeci- 
miento de David de I Cr 29, 14: «Tua sunt, Domine, omnia, et que de 
manu tua accepimus, tibi conferimus», que más adelante también encontra- 
mos con frecuencia en los documentos reales''. Pide a Dios que quiera 
graciosamente aceptar sus dones, que compara con el sacrificio de Jacob 
en la Biblia, y compensarle por ellos. Entonces vuelve a alabar al Señor, 
para que él junto con todo el pueblo alcance la misericordia de Dios", 

El testamento termina con cláusulas de alabanza y maldición para todos 
los que aumenten o menoscaben la donación de Alfonso, y la lista de 
testigos con las firmas”. 

Esta relativamente detallada relación del contenido de la donación de 812 
era necesaria, para mostrar la extraña estructura de este documento. Alfonso 
oscila constantemente entre la alabanza y el ruego a Dios, el ofrecimiento de las 
ofrendas del sacrificio y el agradecimiento por la misericordia demostrada. De 
este modo se impone la impresión de que, en el fondo, teme que su demanda a 
Dios sea en cierto modo excesiva, por lo cual no se atreve a manifestarla abier- 
tamente, y trata directamente con Dios de una forma muy diplomática. Para ello 
restringe su petición, y presenta el asunto como si, en el fondo, se tratase de 
algo que sólo afectaba al propio interés de Dios. Así consigue una confusa 
amalgama de las esferas espiritual y secular. 

Resumiendo las peticiones de Alfonso a Dios, nos resulta el siguiente cua- 
dro: Primero solicita la devolución de la alegría mediante la renovación del 
gozo'*. Ya sólo debido a la elegante construcción de la frase «vota cum lacrimis 
(...) suspiria cum lamentis (...) gaudia cum redemptis (...) gloria cum angelis», 
se empieza teniendo la impresión de que «gloria» aquí se entiende en un senti- 
do completamente espiritual. Por supuesto, su renovación presupone una pre- 
via pérdida. Pero ¿Cuál y cuándo? Sólo la siguiente referencia histórica de 
Alfonso muestra que «gloria» sólo podía referirse a la pérdida de la gloria regni 
goda, en la que la responsabilidad correspondía a los propios godos, y de este 
modo adquiere una significación completamente diferente'. 


10. Ibid., fol. 2v A- 3v A, línea 20. 

11. Ibid.. fol. 4r B, líneas 10-12. Cfr. 1Cr 29, 14. 

12. Ibid., fol. 4r B, líncas 13-24. 

13. Ibid., fol. 4r B, línea 25-4v B fin. 

14. fol. 1v, A líneas 14-22: «Offero vota cum lacrimis, suspiria cum lamentis: tu 
redde gaudia cum redemptis innobando gloria cum angelis». 

15. Ibid., fol. 1v. B líneas 12-19: «Sed quía te offendit corum prepotens ¡anctantia in era 
DCCXLVIIII * simul cum rege Roderico regni amisit gloria.» 
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Esta oscilante ambigiiedad es evidentemente intencionada. Así se de- 
muestra en la segunda petición, igualmente formulada de manera muy 
tornasolada. Se pide a Dios que proteja al rey y al pueblo que a él le ha 
confiado «virtutis tue dextera», y los conduzca a la victoria contra los 
«adversarios fidei»'S, Con esta expresión se refiere sin duda a los conquis- 
tadores que tienen otra fe, es decir, a los musulmanes. Pero la formulación 
resalta también en este punto la amalgama entre la esfera divina y terrenal. 
Frente a ellos está, en efecto, la «christianorum asturumque gens»””. Alfon- 
so recalca de esta manera que ellos no son sólo los enemigos del rey y del 
reino, sino también los enemigos del pueblo a él confiado por Dios, y, en 
cuanto que enemigos de la fe, también adversarios del propio Dios. 

La relación de expresiones intencionadamente ambiguas continúa de 
inmediato en la tercera petición con la fórmula «hic operantes ad recupera- 
tionem domus tue»!*. Por un lado, podría aludir a la reedificación de la 
iglesia del Salvador de Oviedo, construida por el padre de Alfonso II, 
Fruela 1 (757-768), la cual habían destruido los sarracenos en el 794 duran- 
te una expe in!?, pero, por otro, a la recuperación de la institución de la 
Iglesia, que había sufrido daños como consecuencia de la conquista musul- 
mana. Queda abierta la cuestión de si esta recuperación se ha de entender 
desde el punto de vista espacial u organizativo. La elección de la palabra 
«recuperatio» en lugar de, por ejemplo, renovatio parece aludir a una recu- 
peración geográfica. La ambigúedad se produce, sin embargo, aquí sobre 
todo como consecuencia de la elección de la palabra domus. En el Antiguo 


16. Diplomática, n.* 24, fol. 2r A, línea 6- 2r B, línea 14: «et cum voto numera dedicamus 
poscentes, ut tam nos quam plebem nobis a te commissam virtutis tue dextera protegas et 
vietrici manu contra adversarios fidei victores efficias». 

17. Ibid. fol. 2r A, líneas 1 y ss. 

18. Ibid. fol. 2r B, línea 14- 2v A. línea 4: «(...) ita iustifices, ut cuneti, qui hic operantes 
ad recuperacionem domus tue obedientes extiterunt, suorum omnium abolitione excipiant 
peccatorum (...)». 

19. Se nos ha conservado el texto de dos lápidas conmemorativas, hoy desaparecidas, de 
la catedral de Oviedo, que deben proceder del período de Alfonso 11. El texto y la traducción 
al español en Diego Santos, Inscripciones, n.1 6, p. 37: «(...) hic ante istum fuisse alterum 
hoc codem ordine situm, quod Princeps condidit Salvatori Domino supplex per omnia Froila 
duodecim apostolis dedicans bissena altaria (...) fuit partim a gentilibus dirutum sordibusque 
contaminatum (...)». Sobre la autenticidad de lo conservado, véase Uría Ríu, «Cuestiones 
histórico-arqueológicas relativas a la ciudad de Oviedo». pp. 270 y ss. Sánchez-Albornoz. 
«De Oviedo a Ablaña», pp. 563 y ss. En el mismo sentido, Fernández Conde, El libro de los 
testamentos, pp. 108 y ss. Cfr. Nieto Alcaide, Prerrománico asturiano. pp. 36 y ss. y 53. 
Sobre la expedición del 794, véase Uría Ríu, «Campañas enviadas por Hixem l», pp. 486 y ss. 
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Testamento domus es un sinónimo tanto para la institución de la Iglesia 
como para el templo del Señor. Las fuentes visigodas, sin embargo, sólo 
muestran esta palabra en su acepción como ecclesia, en el sentido de insti- 
tución*. En el III Concilio de Toledo (589) se cita en dos ocasiones a 
Isaías 2, 2-3, donde domus sólo hace referencia a la institución de la 
Iglesia?!. En el X Concilio de Toledo aparece igualmente en un pasaje la 
denominación «domus Dei»*. También aquí se alude a la institución, y no 
a un edificio. En el período astur se utilizaban de forma preferente para 
referirse al edificio de una iglesia los vocablos «ecclesia», «basilica» O 
«capella», y en unos pocos casos también «aula» o «templum»”. Domus 
hace referencia al edificio de una iglesia sólo en un único pasaje, en la 
combinación «domus Domini»**, o en una construcción de genitivo con el 
nombre de la iglesia, es decir, «domus Sanctae Virginis Mariae» o «domus 
Sancti Salvatoris», aludiéndose siempre de forma exclusiva a las iglesias 
de Santa María de Covadonga y del Salvador de Oviedo”. La ambigúedad 
del término domus, que hace referencia a iglesia como edificio y como 


20. Mellado Rodríguez, Léxico de los concilios visigóticos, p. 210 «domus». Véase tam- 
bién Puertas Tricas, Iglesias hispánicas, pp. 106 y ss.. n.* 47 ««domus», y n.* 48 «domus 
ecclesiac». Cfr. Garvin, The «Vitas sanctorum patrum Emeretensium», pp. 273 y ss. Tampo- 
co en esta fuente aparecen las formulaciones «domus Dei» o «domus ecclesiac»; «domus 

ñ Eulaliac» (ibid., 1, 1, p. 138) se refiere a todo cl distrito de la iglesia, no al 
propio edificio de la misma. 

21. 11! Concilio de Toledo (589), p. 110: «propheta canente dicitur: Domus meca domus 
orationis vocabitur omnibus gentibus"». Jbíd., p. 142: «De hac profecto ecclesia vaticinatur 
propheta dicens: “Domus mea domus orationis vacabitur omnibus gentibus”. El iterum: “Erit, 
inquit in novissimis diebus pracparatus mons domus Domini in vertice montium et clevabitur 
super colles et fluent ad cum omnes gentes et ibunt populi multi et dicent. Venite ascendamus 
ad montem Domini at ad domum Dei lacob"». Cfr. Is 56, 7 y 2, 2-3. Sobre la acepción de 
«domus» en el sentido de «ecclesia», cfr. Blaise, Dictionnaire latin-frangais, pp. 291 y ss. 

22. X Concilio de Toledo (656), p. 311: «Bene per spiritum Dei possumus cum sancto 
Apostolo dicere non ignorare nos astutias Satanac, quia impellimur zcli domus Dei ardore 
cremari». 

23. Floriano. Diplomática, vol. 1. p. 546, vol. 2, pp. 653 y ss. 

24. Bonnaz, Chroniques asturiennes, Alb 44, 1, p. 24: «omnesque has Domini domos (...) 
diligenter ornavit». 

25. Bonnaz, Chroniques asturiennes, AlpiVErud. 6. 3, p. 42: «ad domum Sanctae 
Mariac pervenissent». Alph. 14, 1, p. 50: «prope domum Sancti Salvatoris. Erd». 6, 3: 
licam quoque in nomine Redemptoris nostri, Salvatoris lesu Christi, miro construxit opere, 
unde el specialiter ecclesia Sancti Salvatoris nuncupatur; (...) Etiam in occidentali parte huius 
vencrandae domus aedem ad recondenda regum adstruxit corpora». Diplomática, n.* 192, p. 
367: 154-158: «ltem signos ercos fusiles, Ve, id est: unum qui pendet post tribuna in domum 
Sancti Salvatoris, grandissimum, ro:undum, mire opere factum». 


«Basi. 
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institución, aparece, sin embargo, en vista de la forma de expresión en 
conjunto ambigua que utiliza, como algo plenamente deseado, y que va 
incluso más allá. Pues el que la recuperación de la iglesia en el sentido 
espacial significa al mismo tiempo la recuperación de la perdida gloria 
regni de los godos, aparece expresado entre líneas de forma evidente por el 
mero hecho de que Alfonso, al comienzo de su «Testamento», llegó a 
hablar de la antigua «gotorum victoria». 

La amalgama de realidades terrenas y del más allá alcanza su punto 
culminante en la gran y última petición de Alfonso, que sigue a continua- 
ción. La imagen, hasta ahora todavía formulada con limitaciones, y sólo 
perceptible de forma esquemática, de la mutua interconexión, e incluso de 
la indisociabilidad de la salvación en la tierra y en el más allá, aparece aquí 
de forma totalmente explícita: 


Ojalá que, por virtud de tu clemencia, dispongas que todos los que obedien- 
temente han colaborado en la recuperación de Tu Iglesia, mediante el per- 
dón de todos sus pecados, sean admitidos por Ti, para que también en este 
mundo puedan considerarse felices, libres del hambre, la enfermedad y la 
guerra, guardados por el escudo de tu protección, y después poscan, más 
felices aún, el reino celestial junto con los ángeles”. 


La auténtica razón de su donación la menciona Alfonso por medio 
de una comparación con Jacob. A éste, Dios le había anunciado en un 
sueño el regreso a la tierra de su padre. Tras despertar, él hizo un voto 
solemne de que, una vez cumplida la promesa, una piedra que él había 
erigido como señal, a partir de entonces sería llamada Domus Dei. Este 
voto fue cumplido más tarde mediante la erección de un altar y una ofren- 
da de aceite”. Algo parecido le debió haber ocurrido a Alfonso 11. Pues, al 
igual que a Jacob, Dios le liberó de una situación muy apurada y le permi- 
tió retornar al lugar de su nacimiento, a Oviedo («quo solus natus locoque 


26. Diplomática. n.* 24. fol. 2r B. línea 14- 2v A, línca 4: «Clementis tue dono ita 
iustifices, ut cuncti, qui hic operantes ad recuperationem domus tue obedientes extiterunt, 
suorum omnium abolitione excipiant peccatorum, quatenus et hic exclusa fame, peste, morbo 
et gladio defensi clipeo protectionis tue felices se esse gaudeant et futuro in seculo feliciores 
cum angelis celestia regna possideant». 

27. Gn 28, 20-22: «Si fuerit Deus mecum (...) reversusque fuero prospere ad domum 
patris mei: erit mihi Dominus in Deum, et lapis ¡ste quem erexi in titulum, vocabitur Domus 
Dei, cunctorumque quae dederis mihi, decimas offcram tibi». Gn 35, 7: «Aedificavit ibi 
altare, et appellavit nomen loci illius, Domus Dei». Cfr. Gn 35, 14. 
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renatus extiti»?), donde él, como en su día Jacob, realiza ofrendas”. Clau- 
dio Sánchez-Albornoz expresó con cierta precaución la suposición de que 
el regreso de Alfonso, y el paralelo con Jacob que de él resultó, podrían 
hacer referencia al regreso del rey de su reclusión en el monasterio de 
Ablaña, a donde, según el relato de la crónica astur de Albelda, había sido 
desterrado como consecuencia de un golpe de Estado en el año número 
once de su reinado, es decir, no después del 802. Sin embargo, dado que 
este destierro ya había acabado como muy tarde en el 808, cuando Alfonso 
hizo fabricar una suntuosa cruz gemada, la llamada «Cruz de los Ángeles», 
y por lo tanto desde entonces ya habían pasado al menos otros seis años, el 
propio Sánchez-Albornoz es consciente de la debilidad de este intento 
explicativo%, 

Realmente no sabemos lo que había ocurrido. Las crónicas no proporcionan 
al respecto ninguna aclaración. Sólo esto es seguro: Alfonso debió haberse 
encontrado en una situación tan tensa lejos de Oviedo, posiblemente también 
lejos de su reino, que buscó su salvación en una voto solemne, que él cumplió 
después de su inesperada salvación. Lo extraordinario del documento en cues- 
tión radica en que Alfonso vincula al tiempo el agradecimiento a Dios por la 
ayuda prestada con la solicitud de apoyo en la lucha contra los sarracenos. 
¿Existía también un motivo concreto para esto último, por razón del cual él se 
hubiese visto obligado a buscar refugio en Dios, y a presentar a éste el asunto de 
forma agradable, como un buen diplomático, tratando de hacerle percibir que 
en él se ventilaba su propio interés, al tiempo que ocultaba los motivos munda- 
nos? 

Especialmente notable en el «Testamento» de Alfonso II resulta la cer- 
canía, e incluso inmediatez, de Alfonso respecto a Dios o Cristo, quien 
aquí, a diferencia de lo que ocurre en las fuentes ¡godas, aparece como 
instancia preferida de la Trinidad*. El documento en su conjunto es conce- 


28. Diplomática, n+ 24, fol. 2v A, líncas 12 y ss. 

29. Ibid. fol. 4r B. línea 22- 4v A, línca 12: «Tu fortissime Domine, qui es Deus abscon- 
ditus, deus Isracl, salvator q| lacob revertere in terram nativitatis sue altari constructo 
tibi munera offerre. Et nos pie dignatus es de multis tribulationibus eruendo in proprio patrio 
domo reducere. Sit munus hoc tibi acccptum sicut accepta habuisti munera predicti lacob 
pueri tui». 

30. Sánchez-Albomoz, «De Oviedo a Ablaña», passim. Bonnaz, Chroniques asturiennes, 
Alb. 44, 1, p. 24: «lste undecimo regni anno per tyrannidem regno expulsus, monasterio 
Abelaniac est retrusus». La Crónica de Albelda se cita en adelante como CrAlb. 

31. Diplomática, n* 24, fol. ly A. líncas 8-10: «Christe Ihcsu qui cum Deo pate et 
Spiritu Sancto et super omnia Deus benedictus in secula»; fol. Iv B, líneas 20-22: «Ex qua 
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bido como una carta personal de Alfonso a Dios, en la que el rey en 
algunos pasajes, en contra de la costumbre de su tiempo, incurre incluso en 
el uso de la primera persona del singular, en lugar del plural mayestático”, 
Esta práctica no se había dado en el período anterior, ni tampoco se volve- 
ría a constatar más adelante. 

Las ideas expresadas en la donación se basan en la vieja herencia visi- 
goda, aunque aparecen con rasgos claramente exagerados. Antigua es la 
idea de que Dios interviene en los acontecimientos bélicos y concede la 
victoria. En Julián de Toledo la pureza espiritual es un requisito para la 
victoria militar. Guerra y combate se convierten de este modo en un exa- 
men pugnae. En Alfonso 11, por el contrario, causa y efecto están en cierto 
modo intercambiados, dando lugar a una trastocadora consecuencia. En él 
la acción a favor de la recuperación de la Iglesia de Dios, también en la 
lucha contra los adversarios de la fe, es el requisito para la pureza espiri- 
tual. Ésta requiere entonces una existencia paradisíaca en la tierra. La idea 
del pecado como causa de apuro, miseria y guerra es antiquísima, pero, sin 
embargo, en Alfonso es llevada a sus últimas consecuencias mediante un 
extraño argumento circular. La confrontación con los sarracenos, que en el 
momento de la redacción del «Testamento» ya duraba más de cien años, 
había tenido evidentemente a este respecto efectos sobre la forma de pen- 
sar de los cristianos de Asturias. 

La identificación en el «Testamento» del reino de Asturias con el des- 
aparecido reino de los godos, cuyas restauración buscaba Alfonso, en alianza 
con Dios, conforme a la idea aquí expresada, no resulta, sin embargo, 
incontrovertida. En la formulación «christianorum asturumque gentem» se 
advierte una clara antítesis con el desaparecido reino de los godos. Por esto 
Sánchez-Albornoz no pudo reconocer aquí ningún establecimiento de vín-= 
culos con los godos”. Abilio Barbero y Marcelo Vigil partieron de la idea 
de una resistencia independiente, y no inspirada por tradiciones visigodas, 
del pueblo de los astures y los cántabros, definido desde el punto de vista 
étnico, quienes habían hecho ya frente con éxito al dominio de los godos. 


peste tua dextera, Christe, famulum tuum cruisti Pelagium»; fol. 2r A, líneas 7-12: «Ab illos 
ctenim in hoc loco qui nuncupatur Ovetdao fundata nitet ecclesia tuo nomine sacrata tuoque 
sacro nomini dedicata» (cfr. CrAlb 44, 1: «templum Sancti Salvatoris»). Igualmente fol. 2r A, 
línea 17, fol. 4r B, líneas 14-18, fol. dv B, líncas 4, 8, 18. 
32. Fernández Conde, El libro de los Testamentos. p. 12; 
33. Sánchez Albornoz, «Pelayo antes de Covadonga», p. 92: «Ni una palabra alusiva a la 
gente goda escapa de la pluma del escriba». 
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Y, consiguientemente, estos autores también interpretaron este pasaje del 
Testamento del 812 como una noticia relativa a la caída del reino de los 
godos y expresión de una nueva conciencia de sí mismos de los astures 
cristianos*, 

Realmente la formulación «christianorum asturumque gentem» es in- 
habitual. En las crónicas asturianas siempre se les menciona sencillamen- 
te como astures. Si se traduce este pasaje literalmente, en tal caso se 
habla de un pueblo de cristianos y astures. ¿Se aludiría con ello a una 
unión de los godos (= cristianos) con los astures (¿no cristianos?) ? Así al 
menos lo ha interpretado Jesús Casariego”. Pero ni el repentino cambio a 
«cristianos» del pueblo que pocas líneas antes Alfonso denomina todavía 
«godos», ni la contraposición de «cristianos» y astures estaría justificada. 
La región en torno a Cangas de Onís, donde tuvo lugar la sublevación de 
Pelayo, para entonces hacía ya tiempo que se encontraba cristianizada', 
Gens asturum tampoco puede ser interpretado en el sentido étnico. Pues 
el salto directo desde los godos a los astures representaría un cambio del 
sujeto histórico contradictorio con la lógica del relato. Al menos habría 
cabido esperar una muletilla explicativa, por muy concisa que fuese, en 
caso de que Alfonso hubiese querido sugerir un especie de translatio 
imperii. Pero con seguridad éste no era el caso. Pues Pelayo, y con él los 
astures, no se encuentran al margen de la desgracia de los godos, sin ser 
partícipes, y reciben de este modo transferido el poder, sino que, por el 
contrario, se encuentran en medio de la ruina, de la cual finalmente les 
saca Dios, «ex qua peste (...) eruisti Pelagium», tal como lo formula 
Alfonso de forma inequívoca. Con las palabras «christianorum asturum- 
que gentem» evidentemente se debe estar expresando algo diferente: por 
un lado, la cualidad religiosa del pueblo; y por otro, su localización 
geográfica. 


34. Barbero y «Los orígenes sociales de la reconquista», pp. 88 y ss y 96 y 55. y 
Formación del feudalismo, p. 246: «También en Asturias a principios del siglo IX, en el 
documento del año 812, se consideraba terminado el reino de los godos y se identificaba a los 
cristianos con los astures, sin expresar una continuidad política entre el rcino godo y el reino 
astur». 

35. Casariego, Historias asturianas, p. 107: «Tal vez aquí puede captarse un matiz revela- 
dor donde dice «cristianos y asturianos», pues puede dar a entender que no todos los que 
estaban con Pelayo eran asturianos (e incluso todavía existían astures sin cristianizar), y es 
obvio que en aquellas circunstancias los cristianos no asturianos sólo podían ser visigodos 
hispanos». 

36. Ruiz de la Peña, «La monarquía asturiana», pp. 34 y ss. y 38, 
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Esta suposición es ratificada por las consideraciones de Armando Besga, 
así como de Julia Montenegro y Arcadio del Castillo, sobre los astures en 
el período tardío del reino visigodo. Ellos han demostrado, de forma inde- 
pendiente el uno de los otros, que Asturias. a había sido desde hacía algún 
tiempo un departamento administrativo igodo bajo la dirección de un 
duque”. Montenegro y del Castillo mantienen incluso el punto de vista de 
que Asturias en el momento de la invasión musulmana ya se encontraba 
asimilada al mundo godo. El concepto «astur» en esta época ya no se 
entendería exclusivamente como una designación étnica*. Pelayo, cuya 
exitosa resistencia militar frente a los sarracenos había conducido al surgi- 
miento del reino de Asturias, no había sido ciertamente duque de esta 
provincia, pues esta noticia la hubiesen transmitido las crónicas, pero sí 
que era un miembro de la alta nobleza goda de esta región. Y de hecho, 
algunas crónicas indican que Pelayo había sido el hijo del duque Favila. En 
cualquier caso, de este modo se explica la facilidad con que Pelayo fue 
reconocido como caudillo en Asturias. Sin embargo, ambos autores consi- 
deran irrelevante la participación de refugiados visigodos de otras provin- 
cias del reino en el período inicial de la sublevación astur”. Ya Pérez de 
Urbel había partido de la idea de un avanzado estado de mezcla de los 
pueblos en la región, y no era partidario de interpretar la denominación 
astures utilizada en las crónicas como un concepto étnico. Pero él había 
aceptado que en Covadonga estuvieron presentes, relativamente, muchos 
godos*, El porcentaje que representaron los godos huidos de las regiones 
meridionales del reino entre los insurgentes contra el dominio islámico 
sólo resulta posible estimarla a partir de la constatación de que debió ser 
suficientemente grande como para que no sólo se continuasen manteniendo 


37. Besga Marroquín, La situación política de los pueblos del norte de España, pp. 79 y 
ss. Montenegro y Castillo, «Don Pelayo y los orígenes de la Reconquista», pp. 15 y ss. 

38. Montenegro y Castillo, «Don Pelayo y los orígenes de la Reconquista», p. 24: «Así, 
pues, los astures ya no eran tanto una etnia como los habitantes del ducado visigodo denomi- 
nado Asturiense, y así se explica la facilidad con que Don Pelayo pudo convertirse en su 
caudillo». Cfr. Montenegro y Castillo, «Algunos aspectos de la historiografía», pp. 402 y ss. 

39. Montenegro y Castillo, «Don Pelayo y los orígenes de la Reconquista», pp. 14 y ss. y 
21. Ya Besga Marroquín, La situación política de los pueblos del norte de España, p. 125, 
nota 445, había supuesto que Pelayo estaba llamado a gobernar en Asturias por razón de 
vínculos de parentesco. Estos puntos de vista sobre Asturias como provincia goda, y sobre 
Pelayo, son defendidos ahora también por Ruiz de la Peña, «La monarquía asturiana», pp. 39 
y ss. En contra se manifiesta Isla Frez, «Consideraciones sobre la monarquía astur», pp. 157 
y ss. 

40. Pérez de Urbel, «Primeros siglos de la Reconquista», p. 24. 
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en muchos ámbitos con plena naturalidad las tradiciones visigodas, sino 
también para que se considerase el nuevo reino de Asturias como una 
continuación del reino de Toledo. Por lo que respecta a Alfonso II este 
punto de vista nos es transmitido por la crónica astur de Albelda. Ésta 
informa que él había moldeado toda la organización de la Iglesia y del 
Palacio conforme al modelo visigodo de Toledo*!. Por tanto, en su «testa- 
mento» tampoco establece ninguna separación entre godos y astures, en 
virtud de la cual, por lo demás, su relato sobre la gloria y ruina del reino de 
los godos, resultaría obsoleto, sino que a los agentes de la resistencia, bajo 
dirección de Pelayo, en contraste con los musulmanes, los identifica como 
cristianos de la visigoda región de Asturias. 

Así queda todavía por aclarar por qué Alfonso 1I presenta su demanda 
a Dios de una forma tan confusa y ambigua. De un lado, amalgama lo 
celestial y lo terrenal y convierte de este modo su asunto en un asunto de 
Dios, y, de otro lado, trata directamente con s, cuando en varias 
ocasiones en el «Testamento», conforme al viejo principio del do ut des, 
vincula entre sí petición y ofrenda. La razón de esta forma de proceder 
podría radicar en la causa de la caída del reino de los godos mencionada 
por Alfonso, que ellos mismos habían provocado por su propia culpa. 
Tras la palabra jactantia, aquí empleada por Alfonso, se oculta algo más 
de lo que a primera vista resulta reconocible. Isidoro de Sevilla le dedicó 
todo un apartado en sus Sentencias. Allí explica él en que consiste la 
arrogancia: en la persecución de la fama mundana, atribuyéndose a sí 
mismo los buenos hechos y los éxitos, en lugar de ensalzarlos como un 
don de Dios”. Esta jactancia según el relato de la Crónica del 754 corres- 
ponde a la actitud del emperador Heraclio. Allí, al igual que en el «Tes- 
tamento», sirve como modelo para la justificación de la derrota de los 
godos, aunque las circunstancias de Alfonso II no se explican con mayor 
detalle. No obstante, en su caso también parece encuadrarse en un con- 


41. CrAlb 44, 1: «Omnemque Gothorum ordinem sicuti Toleto fucrat tam in Ecclesia 
quam in Palatio in Obeto cuncta statuit». 

42. Isidoro de Sevilla, Liber sententiarum, (PL 83), 111, XXI11. Algunas frases al comien- 
zo del apartado explican el significado de «iactantia», 1-3, col. 697: «Tam in factis quam in 
dictis cavendam esse jactantiam; flendam tamen ruinam, qua sibi quemquam magis quam 
Deo placere, et laudem ab hominibus comparare. Vanus et erroris est animus plenus, famam 
appetere et ad capiendam terrenam laudem studium dare. Circumspice temetispsum, homo, 
nihilque tibi arroges, quae in te sunt practer peccatum. Non declinat ad dexteram, qui non 
sibi, sed Deo tribuit bona quac agit; neque ad sinistram se vertit, qui de divina indulgentia 
peccandi licentiam non pracsumit». 
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texto bélico, puesto que inmediatamente antes se ensalzan las victorias de 
los godos*. 

Por supuesto, en Isidoro ¡actantia presenta más aspectos que el bélico. 
En varias ocasiones previene del afán por la vana gloria. Sólo son fructífe- 
ros los hechos para el aumento de la gloria de Dios, realizados por medio 
de Dios: «La verdadera humildad es lo que une a los hombres con 
Pero la jactantia cierra los ojos con los que se puede ver a Dios»*. 

De acuerdo a esto, Alfonso pudo haber percibido como vana gloria 
pedir ayuda a Dios para la restauración de la gloria regni de los godos. Sin 
embargo, encontró un camino para hacerlo, convirtiendo su asunto en el 
asunto de Dios, y, de esta manera, espiritualizándolo. Por ello Alfonso 
evitó presentar su demanda de forma abierta y clara. Sólo así podía realizar 
su petición sin incurrir en jactancia. La extraña y ambigua construcción es 
el resultado de esta amalgama de lo terrenal con lo divino. Alfonso pide 
ayuda a Dios para el aumento de su gloria, trata de ganarse su clemencia 
mediante sus ofrendas, y espera contraprestaciones celestiales, según for- 
mula poéticamente en un pasaje de compleja estructura**. 

Tales crípticas consideraciones teológicas no se esperan, por supuesto, en un 
rey astur del siglo IX. No obstante, a este respecto, Alfonso II representaba un 
caso excepcional. Las crónicas destacan de forma llamativa la casta vida de este 
rey, En un documento del año 871 sobre la fundación de una comunidad 
monástica, así como en las exhortaciones litúrgicas a los penitentes, se usan 
para la descripción de la vida monacal exactamente las mismas palabras con las 
que, en la Crónica de Alfonso III, se caracteriza el modo de vida de Alfonso 11". 
De esto se ha deducido que Alfonso II, durante el transcurso de sus destierros, 


43. Diplomática, n.* 24, fol. 1v B, líneas 10-14: «In terminis Spanie clara refulsit Goto- 
rum victoria. Sed quia te offendit eorum prepotens ianctantia (...»». 

44. Isidoro advierte del peligro de la vana gloria en el Liber sententiarum, XIII, 4, 6, 7, 
9, 10: «Optima est illa discretio, ut et nota sint opera nostra ad Dei augendam gloriam, et 
occulta pro elatione vitanda humana». 16: «Hoc enim humilitatis est, quac Deo hominem 
iungit. Cacterum ¡actantia oculos, quibus Deus videri poterat, claudit». 

45. Diplomática, n.* 24, fol. dr B, líneas 17-21 ut hec placide benigneque suscipias, 
remuneracionis celico dono fobeas ct fobendo gremio pietatis adtollas». 

46. CrAlb 44, 2: «Absque uxore castissimam vitam duxit». Crónica de Alfonso III, Ver- 
sión Rotense, en Bonnaz, Chroniques asturiennes, Alph. 14, 2: «Qui pracfatus Adefonsus rex, 
per multis spatiis temporum gloriosam, castam, pudicam, sobriam atque inmaculatam vitam 
duxit(...)». Cfr. ibid., Versión «Ovetense», Erud 14, 2: «Sicque (...) caste, sobrie, inmaculate, 
pie ac gloriose regni gubernacula gerens (...) spiritum emisit ad cactum. 

47. Diplomática, n* 102, p. 73: 5-7: «simus obedientes imperio pro salute animarum nostra- 
um, qualiter iuste et pie et caste et sobric vivamus in hoc seculo amen». Véase también Ibid, n.* 
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que él pasó en el monasterio de Samos, tras la muerte de su padre, y en Ablaña, 
en el undécimo año de su reinado, había recibido órdenes clericales*. Además, 
según Bango Torviso, la utilización por Alfonso II de la expresión «servus 
Christi» para calificarse, la cual aparece en una cruz gemada dorada que donó 
en el año 808, en la donación del año 812, así como en el texto transmitido por 
el obispo Pelayo de la inscripción en la catedral del Salvador de Oviedo, apunta 
a una concepción de sí mismo en este monarca de carácter monástico. Pues, en 
la liturgia hispana y en las reglas monásticas de san Isidoro y de san Fructuoso, 
se designa como «servi Christi» o «servi Dei» normalmente a los monjes*, y 
ninguno de los sucesores de Alfonso volvió a adoptar esta titulación. 

En cualquier caso, a Alfonso 11 le debieron marcar de forma persistente 
los largos años que había pasado en monasterios. Pues, a la fórmula utiliza- 
da para calificarse a sí mismo, se une la particularidad del excepcional 
crucero de la iglesia de su palacio de san Julián de los Prados en Oviedo. 
Según el punto de vista de Bango Torviso, muestra características que sólo 
se encuentran en iglesias monásticas%. Única es también la posición de la 
tribuna real en el lado norte del coro. Según el viejo orden de la misa 


98, p. 64: 60. LibOrd, col. 93: 6-8: «Sed stude, ergo, amode caste et iuste, honeste et sobric, et pic, 
et temperanter in seculo vivere. Cfr. Bonnaz, Chroniques asturiennes, p. 199 Alph. 14, 2.17. 

48. Gómez Percira, «Alfonso II y el monasterio de Samos», pp. 245-55. Sobre el segundo 
destierro, véase Sánchez-Albomoz, «De Oviedo a Ablaña», pp. 553 y ss. No obstante, considera 
como pura leyenda la noticia sobre la estancia de Alfonso en el monasterio de Samos, aunque sin 
explicitar sus razones (p. 554), a pesar de que considera auténtico un documento de donación de 
Ordoño 1! del año 922 en el que se informa de la estancia de Alfonso 11 en Samos durante el tiempo 
de su persecución. Véase también Sánchez-Albornoz, «Documentos de Samos de los reyes de 
Asturias», pp. 149 y ss. Cfr. Lucas Álvarez, «La documentación real astur-leonesa», R1-133, pp. 
170 y 323. Sobre el texto, véase Flórez (ES, vol. 14), p. 369: «Postea vero bene proabus meus ¡am 
supradicts Dominus Adefonsus adhuc in pueritia remorabit ibidem in Sammanos el in alium 
locellum quod dicunt Subregum in ripa Laure cum fratres multo tempore, in tempore persecutionis 
cius». Sobre el destierro a Ablaña, véase CrAlb, 44, 

49. Diego Santos, Inscripciones medievales, n.* 22, p. 55: offert Adefonsus humilis servus 
Christi», n.* 6d, p. 37: «Huius perfectam fabrica templi exiguus servus tuus Adefonsus exiguum 
úúbi dedico (...)». Diplomática, n.* 24, fol. ly A-13: «In omnibus et per omnia vernulus famulus, 
immo servus tus». Bango Torviso, «Alfonso 11 y Santullano», pp. 225 y ss. Cfr. Schlunk, «Arte en 
tomo al 800», pp. 142 y ss. Y Chaparro Gómez, «Famulus» y «Servus», pp. 51-59. Según él. el 
término famulus se aplicaba al clero. 

50. Bango Torviso, «Alfonso 11 y Santullano», pp. 211. 219 y nota 40. Schlunk, «Arte asturia- 
no». p. 337, y «Die Kirche von S. Giáo bei Nazaré», pp. 224 y ss y 239 y ss. También la configu- 
tación anicónica de la iglesia la interpreta Bango Torviso como declaración clerical de Alfonso. 
Los frescos de la iglesia serían la expresión del ideal religioso de una élite monástica. Véase Bango 
Torviso, «L'Ordo Gotorum», pp. 15 y ss. 
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hispano, el espacio del coro estaba reservado al clero. La observancia de 
este precepto era escrupulosamente vigilada*. Alfonso II eligió, por tanto, 
conscientemente su lugar en la esfera del clero. Esto, aplicado a su vida en 
conjunto, significa, utilizando las palabras de Bango Torviso, que, «si Al- 
fonso no fue un monje «declarado», su existencia vital transcurrió como si 
lo fuera»*, En vista de esta conciencia de carácter abiertamente clerical 
que tuvo Alfonso II de sí mismo, no tiene por qué sorprender un documen- 
to como su «Testamento» del 812, caracterizado por sus consideraciones 
teológicas. 


La Crónica de Alfonso III 


A fines del siglo IX, a partir del 877, fue redactada la llamada Crónica 
de Alfonso III”. Su versión primitiva se encuentra perdida en la actualidad, 
pero poseemos cuatro redacciones derivadas de ella por distintos cami- 
nos*, Aquí interesan sobre todo las dos versiones más antiguas de la cróni- 


51. IV Concilio de Toledo (633). p. 198: «co videlicet ordine sacerdos et levita ante altare 
conmunicent in choro clerus, extra chorum populus». También ¡bid., p. 206, canon XXX- 
VIlll. Bango Torviso, «Alfonso 11 y Santullano», pp. 217 y ss. Según Sauer, Symbolik des 
Kirchengebáudes, pp. 89 y ss., el lado norte tenía la significación de lo pecaminoso y lo que 
estaba apartado de Dios. Según esto. la presencia de una tribuna del rey en el lado norte del 
coro, frente a una sobredimensionada ventana cn el lado sur, el lado de la misericordia divina 
y del Espíritu Santo, subraya una vez más la monástica necesidad de hacer penitencia que 
sentía Alfonso ll. 

52. Bango Torviso, «Alfonso 1! y Santullano». p. 237, nota 82. 

$3. Bonnaz, Chroniques asturiennes. p. LXIV. El terminus ante quem non se deduce de la 
noticia de la repoblación de Viseu por Alfonso III, a la que se hace referencia en su crónica, 
y que en CrAlb 47, 2 es fechada en el 877. Prelog. Chronik Alfons" III, p. CLV. 

$4. Las más recientes ediciones y traducciones de las crónicas del ciclo astur proceden de 
Gil Femández (ed.), Moralejo (trad.) y Ruiz de la Peña (estudio introductorio), Crónicas 
asturianas y de Bonnaz, Chroniques asturiennes. Ambas ediciones, que aparecieron de forma 
independiente una de otra, se basan en di pios, y por consiguiente también están 
configuradas de forma diferente. Su valor para el usuario es igualmente elevado, pudiendo 
utilizarse una edición o comentario como complemento del otro. Aquí se citarán las crónicas 
asturianas según la edición de Bonnaz, sin que ello signifique emitir un juicio sobre su valor 
en comparación con la edición de Gil. En la literatura más antigua se cita por regla general 
según la edición de Gómez Moreno, «Las primeras crónicas de la Reconquista». O según la 
edición de García Villada, Crónica de Alfonso 111. Prelog ha sido el único que ha editado las 
cuatro redacciones de la Crónica de Alfonso III. Die Chronik Alfons' III. Sobre las ediciones 
antiguas y la historia y estado de la investigación en el momento de su edición, véase el 
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ca, la llamada versión Rotense (Redacción B), que toma su nombre del 
archivo catedralicio de Roda, en el que se conservó hasta el siglo XVII este 
códice escrito en el monasterio de san Millán de la Cogolla en el siglo X; 
y la versión ad Sebastianum u Ovetense (Redacción A), que toma su nom- 
bre de una carta introductoria dirigida a un tal Sebastián, que, en todos los 
manuscritos de esta redacción, aparece al comienzo, y también de un códi- 
ce en la actualidad perdido del archivo de la catedral de Oviedo*%. La 
tercera redacción (C) es una versión interpolada de la redacción A en el 
llamado Liber Chronicorum, también llamado Corpus Pelagianum, del pri- 
mer tercio del siglo XII, cuyas variantes, sin embargo, según la convincen- 
te demostración de Jan Prelog, apenas aportan nada nuevo, y por lo tanto 
no van a ser tomadas aquí en consideración*, La cuarta redacción (D) es 
una parte de la llamada Crónica de Nájera, emparentada con la redacción 
B, que fue escrita hacia mediados del siglo XII. Sus coincidencias con la 
Rotense o, más raramente, con la Ovetense, según Prelog, pueden en algu- 
nos casos proporcionar referencias a la originaria versión perdida de la 
crónica”. 

Yves Bonnaz, sobre todo debido a las abundantes citas bíblicas, consi- 
dera que el autor de la primitiva versión de la crónica fue un clérigo 
mozárabe, quien la habría redactado por iniciativa del rey. Incluso piensa, 
debido a las coincidencias lingúísticas y estilísticas, que llegan hasta el 
detalle, entre la versión Rotense y la Crónica Profética, de la que hablare- 
mos después, que el autor de ambas crónicas fue la misma persona*, 

Según Sánchez-Albornoz, por el contrario, la versión rotense, debido a su 
grosero estilo y a la utilización en un pasaje de la formulación «iusso nostro», 
fue escrita por el propio rey, a quien la astur Crónica de Albelda denomina 


resumen que ofrece en pp. XLVI-LXXIX, así como Bonnaz, Chroniques asturiennes, p. Vil, 
nota 1. Véase también los comentarios y traducciones de las crónicas, de Casariego, Historias 
asturianas, y Crónicas de los reinos de Asturias y León. 

55. Prelog. Chronik Alfons'Il, pp. X y XIX. En lo sucesivo se citará según la edición de 
Bonnaz, Chroniques asturiennes, como CrRot o CrOvet. 

56. Ibid., pp. X. XCl, CXXVIII, CXXX. 

57. Ibid.. pp. X, CXX y ss.. CXXVII y ss. 

58. Bonnaz, Chroniques asturiennes, pp. XLVIII y ss. LIM y ss., 134, Alph. 5, 2.10. 
Sobre las coincidencias, véase entre otros Barbero y Vigil. La formación del feudalismo en la 
Península Ibérica. pp. 265 y ss. Más detalles a este respecto en el Apéndice. La autoría de 
Alfonso 11! también la rechazó Ubieto Arteta quien, basándose en las observaciones lingilís- 
ticas de carácter general de Stero, supone que se trata de una compilación de tres crónicas 
más antiguas. Ubicto Arteta, «Redacción rotense», y «Redacción ovetense». Cfr. Stero, «La- 
tín de la Crónica de Alfonso 
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«scientia clarus». Las frecuentes citas y alusiones bíblicas de la crónica las 
considera Sánchez-Albornoz, basándose en Ricardo García Villada, como lu- 
gares comunes, que el rey podía conocer, sin estar versado en la Sagrada Escri- 
tura”, El punto de vista de que el rey fue el autor de la crónica queda además 
reforzado por la carta de dedicatoria de Alfonso III a Sebastián, que está colo- 
cada al comienzo de la versión ovetense*. Últimamente Prelog ha abordado la 
discusión sobre la autenticidad de esta carta, y complementado los argumentos 
hasta ahora manejados sobre la autoría del rey con una comparación estilística 
de la carta de dedicatoria con un escrito conservado del rey Alfonso III. Él cree 
que la versión originaria de la crónica, de la que a través de estadios interme- 
dios derivaron las dos redacciones Rotense y Ovetense, fue escrita por el propio 
rey'!, También para Juan Ignacio Ruiz de la Peña la versión Rotense, es sin 
duda, la versión de un laico y, si no fue redactada por el propio rey, al menos se 
inspiró en sus concepciones historiográficas y en la idea del neogoticismo”. 

En las crónicas de la época subsiguiente, la versión Rotense gozó de 
mayor autoridad y sirvió como base para obras historiográficas posteriores 
como la Historia Silense, la Crónica de Nájera, o incluso las crónicas de 
Lucas de Tuy y Rodrigo Jiménez de Rada. La versión Ovetense sólo fue 
utilizada por el obispo Pelayo de Oviedo a comienzos del siglo XI para sus 
voluminosas compilaciones históricas”. 

Literariamente hablando, las dos versiones de la Crónica de Alfonso III, 
Rotense y Ovetense, se sitúan en la tradición de san Isidoro de Sevilla y 
Julián de Toledo*. Y, desde el punto de vista de nuestro planteamiento 


59. Sánchez-Albornoz, «Redacción original de la Crónica de Alfonso ll», pp. 773 y ss. 
García Villada, «Notas sobre la Crónica de Alfonso lll», p. 254, y en el mismo sentido ya 
sobre «iussu nostro», ¡bid., p. 256. CrAlb 47, 5: «Extatque scientia clarus, vultu et habitu 
siaturaque placidus». 

60. CrOvet, p. 31. 

61. Prelog, Chronik Alfons" III. p. LIII y LXXXV: «Esta carta está emparentada estilísti- 
camente con la carta de dedicatoria de la crónica. El nivel de la lengua es el mismo, e incluso 
se puede constatar una lencia literal: La expresión et nos quidem aparece en las dos 
cartas». CrOvet, p. 31. Diplomática, n.* 123, p. 134: 8. Prelog, en pp. XLIX y ss. proporciona 
un resumen del debate en torno a la supuesta carta de Alfonso III a Sebastián. 

62. Ruiz de la Peña, «Cultura en la Corte Ovetense», p. 39: «La redacción «Rotense» 
parece claramente obra de un laico». Véase también, p. 40. 

63. Ruiz de la Peña, «Cultura en la Corte Ovetense», p. 39. Gil Fernández, Crónicas 
asturianas, p. 79. 

64. Prelog. Chronik Alfons' III, pp. CLI y ss. Bonnaz, Chroniques asturiennes, pp. 
LXVIIL y ss. Véase también Wolf, Conquerors and Chroniclers, pp. 46 y 48 y ss. Éste, al 
acentuar la herencia isidoriana, descuida, sin embargo, otras influencias. 
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central, resultan de interés sobre todo las muchas referencias bíblicas y 
citas en la crónica, y en parte también las citas litúrgicas, así como algunos 
préstamos de textos de los concilios visigodos, a todo lo cual se prestará 
atención a continuación”. 


a) El mito de la fundación del reino de Asturias 


La crónica de Alfonso III se inicia con la muerte del rey visigodo Re- 
cesvinto (649-672). El sentido religioso de la historia comienza con la 
explicación de la pérdida del reino de los godos. En este apartado se trans- 
mite el mito de fundación del reino de Asturias, que tiene una importancia 
central para la conformación de la conciencia que de sí mismos tuvieron 
los posteriores reyes asturianos y leoneses hasta el siglo XII. Por esta razón 
hemos de dar cuenta aquí de él con detalle. 

Las dos versiones de la crónica informan que el rey Witiza había vivido 
disolutamente, había suprimido los concilios, y dejado fuera de vigor el dere- 
cho eclesiástico. Para evitar la reprobación eclesiástica de su vida disipada, 
prescribió a los miembros del clero que tomasen esposas, conduciéndolos así 
al pecado. Según la ley de Moisés, los sacerdotes sólo podían acercarse a 
Dios libres de pecado. Los pecados del rey y de los sacerdotes conducen 
siempre a la miseria del pueblo. Ésta fue la razón de la derrota del ejército 
visigodo y de la pérdida de España“, El sucesor de Witiza, Rodrigo, había 
incluso agrandado la culpa de su predecesor y permitido el auge de la maldad 
en España. El peso de los pecados y finalmente la traición de los hijos de 
za serían responsables de la huida del ejército godo y de su casi completa 
aniquilación. Porque los godos habían abandonado a Dios, Dios les abandonó 
a ellos, con la consecuencia de que ya no podían vivir más en la «Tierra 
Prometida»”, 

Tras la pérdida de la Tierra Prometida comienza en cierto modo para los 
godos el cautiverio babilónico. El califa de Damasco es el «rex babyloni- 
cus»%, a quien pagaban tributo los gobernadores musulmanes de España, 
hasta que finalmente establecieron un reino propio en Córdoba. En este 
contexto bíblico se inserta el relato épico sobre Pelayo, un miembro de la 


65. Bonnaz, Chroniques asturiennes, pp. LXV y ss. 
66. CrRouCrOvet 4. 

67. CrRot 5, 2; CrOvet 5. 

68. CrRoUCrOvet 6, 1. 
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guardia real de Witiza y Rodrigo”, y sobre su victoria frente a los sarrace- 
nos junto a la cueva de Covadonga. Especialmente completo y detallado 
aparece este relato legendario en la versión Rotense, mientras que en la 
Ovetense falta un apartado entero””. El motivo del abuso cometido contra 
un miembro femenino de la familia, que vuelve a aparecer de nuevo en la 
posterior leyenda sobre el conde Julián, quien debido al ultraje de una hija 
suya por Rodrigo se alía con los sarracenos y les habría ayudado a la 
conquista de España”, es el detonante para la resistencia de Pelayo. El 
«prefecto» musulmán de Gijón”?, Munuza, envía a Pelayo con una legación 
a Córdoba, para casarse con una hermana de Pelayo mediante engaño y 
contra su voluntad. Esta acción proporciona a Pelayo, que con todo ya 
estaba pensando en la salvación de la Iglesia, la ocasión para su rebelión”. 
Se refugia en las montañas asturianas, agrupa en torno a sí a todos los que 
encuentra, y se hace elegir princeps en una asamblea junto a la cueva de 
Covadonga. Cuando se informa al rey de Córdoba de esta abierta rebe- 
lión, éste envía un ejército contra Pelayo para apresarle. El ejército acam- 
pa delante de Covadonga, y el obispo Oppa, supuestamente un hijo de 
Witiza y obispo de Toledo”, trata de convencer a Pelayo de que se 


69. Bonnaz, Chroniques asturiennes, p. 142 6, 1.12. 

70. CrROUCrOvet 6, 1. 

71. Muchas crónicas musulmanas transmiten la leyenda, que finalmente también encontró 
acogida en la historiografía cristiana. Véase, por ejemplo, Ajbar Machmua, pp. 19 y ss. y nota 
2; al-Maggari, vol. 1, pp. 255 y ss. y vol. 1 apéndice D, pp. XLIV y ss. lbn Idari. Al-BayanoY 
Mogrib, pp. 10 y ss. Cfr. en la Historia Silense, de comienzos del siglo XIl, ed. de Pérez de 
Utbel y González Ruiz-Zorrilla, 15-17, pp. 127 y ss; 15. p. 127: «Preterea furor violate filic 
ad hoc facinus peragendum lulianum incitabat, quam Rodericus rex non pro uxore, sed co 
quod sibi pulera pro concubina videbatur, eidem calide subrripuerat». Historia Pseudoisido- 
íana, ed. de Mommsen (MGH AA XI). 19, p. 387. Sobre esto, véase Juan Menéndez Pidal, 
«Leyendas del último rey godo» (1902), pp. 354 y ss., (1904). pp. 279 y ss. y (1905), pp. 99 
y ss. y 252 y ss. Múnzel, Feinde, Nachbarn, Biindnispartner, pp. 48 y ss. y 52 y ss. 

72. Sobre la identificación del leione de la fuente con Gijón y no con León, véase 
Bonnaz, Chroniques asturiennes, p. 141 Alph. 6. 1.9. 

73. Crikot 6, 1: «Quod ille dum revertit, nullatenus consentit, sed quo iam cogitaverat de 
salvatione Ecclesiac cum omni animositate agere festinavit». 

74. En la versión Rotense, Oppa es obispo de Toledo, pero aquí es mucho más fiable la 
versión revisada, que le presenta como obispo de Sevilla. Véase Bonnaz, Chroniques astu- 
riennes, pp. 147 y ss. 6, 1.34. Cfr. la advertencia de Gil Fernández, CSM. vol. 1. pp. XVII y 
ss. nota 10. Según él. el nombre de Oppa aparece en una lista de obispos del Códice del 
Escorial entre los metropolitanos de Sevilla, y no entre los de Toledo. Impresión de esta lista 
ibid. Sin embargo, Sánchez-Albornoz considera posible que Oppa, tras la huida del metropo- 
litano Sinderedo de Toledo, pretendiese sucederle. Sánchez-Albormoz, «Itinerario de la con- 
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entregue”. La respuesta de Pelayo está penetrada del trascendental signifi- 
cado de la inminente lucha. Le pregunta al obispo si él no ha leído en la 
Sagrada Escritura que la Iglesia de Dios quedaría reducida al tamaño de un 
grano de mostaza, pero después, gracias a la misericordia de Dios, volvería 
a levantarse aún más grande: «Nuestra esperanza es Cristo», exclama Pela- 
yo, y manifiesta el convencimiento de que en aquel lugar se iniciaría la 
salvación de España y el restablecimiento del ejército godo. Confía en la 
promesa de Dios, que había transmitido a David, de que castigaría los 
pecados del pueblo, pero no le retiraría su misericordia. Y por ello no teme 
a la superioridad del enemigo, sino que confía en Jesucristo como interce- 
sor ante Dios, quien les puede librar de los paganos”, 

La versión Ovetense se reinicia hablando de los acontecimientos de 
Covadonga, y presenta la huida de Pelayo a la cueva somo consecuencia 
de la persecución por las tropas musulmanas, y no, a diferencia de la 
Rotense, como su causa”. Por lo demás, su relato sólo presenta variantes 
significativas en algunas formulaciones. Así, Pelayo dice que ni busca la 
amistad de los árabes ni se someterá a su dominio, y se remite a la Iglesia, 
que aquí no es comparada con el grano de mostaza, sino con una luna 
creciente y menguante”. La inseparabilidad de Iglesia y reino es expresada 
en una frase programática. En ella el motivo del justo castigo de Dios se 
funde con el convencimiento de que Iglesia, pueblo y reino volverán a 
reagruparse en una unidad por virtud de la misericordia de Dios””. Aquí la 
antigua fórmula de la patria vel gens Gothorum fue ampliada con el ele- 


quista de España», p. 27, nota 25. Lo mismo García Moreno, «Los últimos tiempos del reino 
visigodo», pp. 452 y ss. Presume que Oppa fue, tras la muerte de Rodrigo y la huida de 
Sinderedo, regente del reino. 

75. La proposición de someterse al dominio del islam se corresponde con el sistema 
legal del yihad. Aquí. evidentemente, los musulmanes trataron de aprovecharse de la auto- 
ridad eclesiástica de Opa. CrRot, 6, 2: «Immo, audi consilium meum et ab hac voluntate 
animum revoca, ut multis bonis utaris et consortio Chaldacorum fruaris». Más claro aún 
CrOvet, 6, 2: «ut multis bonis fruaris et in pace Arabum omnibus quae tua fuerunt utaris». 
Sobre los «tratados de protección» en la Península Ibérica, véase Sánchez-Albornoz, «El 
régimen de la tierra de la España musulmana», pp. 178 y ss. Bonnaz, Chroniques asturien- 
nes. pp. 139 y ss. Alph. 6, 1.2. Barbero y Vigil, La formación del feudalismo en la 
Península Ibérica, pp. 207 y ss. 

76. CHROUCrOvet 6, 2. 

77. Bonnaz, Chroniques asturiennes, p. 151 Erud. 6, 2.1. 

78. Sobre la imagen de la luna, véase ¡bid.. p. 151 Erud., 2. 4. 

79. CrOvet 6, 2: algitur, ctsi sententiam severitatis per meritum excepimus, cius miseri- 
cordiam in recuperatione Ecclesiae seu gentis et regni venturam expectamus». 
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mento de la Iglesia para constituir una tríada, quedando así transformada la 
antigua fórmula «rey, pueblo y patria»*, 

Después de haber fracasado la solicitud de rendición de Oppa, los sarracenos 
pasan al ataque. No obstante, éste fracasa ante la prodigiosa acción de Dios. Las 
piedras que son arrojadas con fuerza por máquinas lanzadoras a la cueva, y al 
santuario mariano que en ella se encuentra, se vuelven contra los «caldeos» y 
los destrozan. Y porque para la victoria no cuenta el número de los enemigos, 
sino sólo la voluntad de Dios, se logra el éxito en un ataque desde la cueva, que 
consigue dividir al ejército enemigo en dos grupos, que son atacados en la 
huida. 124.000 son muertos, y los 63.000 restantes tratan de descender de la 
montaña, pero tampoco ellos consiguen escapar a la venganza de Dios. Son 
arrastrados a la profundidad por la caída de una roca, y enterrados en un río 
entre las masas de piedras. Finalmente el cronista jura la veracidad de su relato, 
y compara el suceso, que sirve para hacer una demostración, con el hundimien- 
to de los egipcios durante la persecución de Israel en las aguas del Mar Rojo. La 
misma suerte corrieron los árabes que perseguían a la Iglesia del señor*!, Des- 
pués de que el propio «prefecto» musulmán de Gijón fue abatido en la huida, 
comienza la reconstrucción de la patria y la ecclesia. Y en la medida en que el 
cristianismo se fortalece, se reduce la miseria representada en la figura de los 
«caldeos»*, 


b) Citas y reminiscencias de la Biblia, Liturgia y Pasionales 


El relato sobre la pérdida del reino godo contiene en las dos versiones 
de la Crónica de Alfonso III una extraordinaria cantidad de citas y reminis- 
cencias bíblicas, aunque en la Ovetense en menor medida que en la Roten- 
se”. Las alusiones a la Biblia comienzan con una cita de Mateo 24, 12, que 


80. Bonnaz, Chroniques asturiennes, p. 152 Erud. 6, 2. 6. Presume aquí la confección de 
una analogía entre la «tríada» del reino visigodo y el dogma de la Trinidad, que es recordado 
con bastante frecuencia en los concilios toledanos. Véase también ibid.. p. 151 Erud. 6, 2. 11. 
Sobre la tríada de rex, patria y gens, véase supra, p. 88 y nota 42. 

81. CrRoUCrOvet 6, 3. 

82. CrRot 6, 4: «Tunc populatur patria, restauratur ccclesia, et omnes in commune gratias 
referant Deo dicentes: “Sit nomen Domini benedictum, qui confortat in se credentes et destruit 
improbas gentes” (...) lam denique, tunc, reddita est pax terris, et quantum crescebat Christi 
nominis dignitas, tantum tabescebat Chaldacorum ludibriosa calamitas». Cfr. CrOvet 6, 4. 

83. Bonnaz, Chroniques asturiennes, p. LXV: «Casi todo el relato de la Crónica de Alfon- 
so III consagrado al reinado de Witiza es un ensamblaje de citas de las Escrituras». En la 
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tiene como tema la iniquitas, que constituye junto con derelinquere uno de 
los conceptos clave en el relato sobre la pérdida del reino**. Los pecados y 
el apartamiento de Dios se mencionan como causa de la pérdida de la terra 
desiderabilis, de la tierra «prometida», o más bien «anhelada», según se 
denomina al perdido reino visigodo en una expresión bíblica*. En esta 
formulación se expresa el deseo de recuperación del reino de Toledo. Al- 
gunas palabras con las que se alude al apartamiento de los godos del recto 
camino, recuerdan al legado de David a Salomón en la hora de su muerte y 
a la promesa de Dios, de no abandonar a su descendencia, siempre que 
siguiesen sus leyes, pero se trata de la parte primera, libremente citada, del 
Salmo 88, 31-33*%, La segunda parte la encontramos más tarde, cuando la 
ira y castigo de Dios se transforman en compasión y misericordia. La 


indicación de citas y resonancias bíblicas, sigo fundamentalmente las especificaciones de 
Bonnaz, Chroniques asturiennes, pp. 129 y ss. Alph. 4, 8-12; Erud. 4, 1; p. 133 Alph. 5, 2.7, 
p. 138; Erud.S, 3; 6. No obstante, no puedo compartir su opinión en todos los casos. A veces 
considero los paralelos que él establece como demasiado forzados, o incluso me resultan 
completamente incomprensibles. Por ejemplo, cuando, para terra desiderabilis remite a ls 54, 
12: «Et omnes terminos tuos in lapidem desiderabiles» (ibid.. p. 133, Alph. 5, 2. 7). Igual- 
mente, cuando, para la frase «Spes nostra Christus est» de la Crónica Profética, 2, 2, p. 3, y 
de la Rotense, 6, 2, p. 41. remite a Sal 25, 21-22: «Innocentia et probitas me tucantur, 
Quoniam spero in te, Domine, Libera, Deus, Israel ex omnibus angustiis cius», e incluso a 
Sal 33, 20, 1 Cor 15, 19 y Ef 1, 12. Da la impresión, además, de que Bonnaz, en sus 
referencias a los salmos, se orienta por la nueva versión latina, autorizada por Pío XII el 24- 
XI1-1945 (cfr. ibid.. p. LXV, nota 3). 

84. CrRot 4 Mt 24, 12: «Quia abundavit iniquitas, refrigescet charitas multorum.» «Ini- 
quitas» es utilizada con frecuencia en la Biblia, en especial en los salmos. CrRot 5, 1: «Et 
quia reges el sacerdotes Domino deliquerunt, ita cuncta agmina Spaniac pericrunt», Cfr. ibid,, 
CrOvet. CrRot 5, 2: «Et quia dereliquerunt Dominum ne servirent ci in iustitia et veritate, 
derelicti sunt a Domino ne habitarent terram desiderabilem». «Derelinquere», Di 29, 25-28; 1 
Re 9, 9; 2 Re 17, 16; 2 Cr 7, 19-22; Jr 1. 16, entre otros. 

85. CrRol $, 2: «El quia dereliquerunt Dominum ne servirent ei in iustitia et veritate, 

i sunt a Domino ne habitarent terram desiderabilem». Sal 105, 24; Jr 3, 19; Zac 7, 14, 
86. CrRot 4: «Et quia recesserunt a Domino, ut non ambularent in viis praeceptorum cius. 
et non observantes custodirent (...)»; Sal 88, 31-33: «Si autem dereliquerint Ñilii cius legem 
meam, et in iudiciis meis non ambulaverint; Si iustitias meas profanaverint, et mandata mea 
non custodierint: Visitabo in virga iniquitates corum; el in verberibus peccata corum». Cfr. 1 
: «Et observa custodias Domini Dei tui, ut ambules in viis cius, ut custodias cacremo- 
nias cius, et pracecpta cius (...) ut confirmet Dominus sermones suos, quos locutus est de me 
dicens: Si custodierint filii tui vias suas, et ambulaverimt coram me in veritate, in omni corde 
omni anima sua, non auferetur tibi vir de solio Isracl». Cfr. aquí también Brevarium 
Gothicum, col. 381, 704, 738: non ambularent in vis pracceptorum cius, et non observantes 
custodirent». 


der 


RECONQUISTA Y GUERRA SANTA 183 


versión Ovetense, que tiene un estilo más elevado, modera algo el duro 
tono contra el clero y prescinde, por tanto, en gran medida de las citas 
bíblicas, que tienen relación con el apartamiento de los sacerdotes de la ley 
de Dios". 

También el siguiente relato sobre la rebelión de Pelayo constituye, sobre 
todo en la versión rotense, una acumulación de citas y alusiones tomadas de la 
Biblia y de la liturgia hispana*, La asamblea, en la que los astures eligen a 
Pelayo como princeps, en virtud del vocabulario escogido, es colocada en la 
proximidad de los concilios visigodos*”. A continuación penetran los sarrace- 
nos en Asturias con cerca de 187.000 hombres. La formulación está tomada de 
la Historia de los godos de san Isidoro, y colocaba de este modo en paralelo el 


87. CrOvet 4. Más citas y préstamos bíblicos en las dos versiones de la crónica, por orden 
de aparición por primera vez, en CrRot 4: «plaga in populo». n.1 8, 19; 16, 46; 2 Sm 17, 9; 
1 Mac 15, 35. Cfr, Pinell, Liber Orationum Psalmographus, n.* 230, p. 65: «ct quia multa 
Magella peccatorum in nos plaga iruente desaeviunt». «Ad Moysen in Exodo (...) moriantur» 
es una cia literal de Cipriano, Ep. 65, 2, 1 0 67, 1: Véase La correspondance de Cipriano, ed. 
de Le Chanoine Bayard, pp. 218 y 228; cfr. Ex 19. 22; Lv 21. 23; Nm 17 'éase Prelog, 
Chronik Alfons” III.. p. 149, notas 67 y 68; cfr. Gil Fernández, Crónicas asturianas, p. 119 
nota a 3. CrOvet 4: «sicut equus et mulus, in quibus non est intellectus. Sal 31, 9. CrRot 5. 2: 
anequitia». 1 Re 17, 28; Sal 7, 10; Eclo 34, 11, entre otros. CrOvet 5: «callide cogitantes». 
Josué 9, 4: «suorum peccatorum mole oppressi». Sulpicio Severo. ed. de Halm (CSEL vol. 1) 
Ep. ll, p. 145: «peccati mole depressum»; LibSacr n.* LXIX «Misa de 11.* feria Paschc», p. 
262: 30: «in peccatorum mole depressi». Cfr. Gil Fernández, Crónicas asturianas, p. 121. nota 
27. CrRot S, 1: «videns cum Egica rex elegantem». Ex 2, 2. 

88. En cl texto sólo se mencionan los pasajes que son importantes para nuestro tema. 
Veánse también las siguientes citas comparativas, relacionadas por orden de aparición: CrRot 
«Tentoria fixit». Ex 19, 2, Nm 21, 11, entre otros. «Ubi es» y «adsum». Gn 3, 9 y ss; 22, 
fr. Liber Commicus, ed. de Pérez de Urbel y González Ruiz 
Zorilla (MHS .SL vol. 2-3), p. 84, 18; 152; 163, 20: 371, 5; en adelante citado como 
LibCom. Sobre esto, véase Gil Fernández, Crónicas asturianas, p.126, nota a 9. Sam. 24, 
«Granum sinapis». Mt 13, 31; Mc 4, 30-32. La Ovetense prefiere aquí la imagen presente en 
la paística y en la tradición visigoda de la luna creciente y menguante, pero que no está 
tomada de la Biblia. No me resulta comprensible la relación establecida por Bonnaz entre 
Rom 14, 4 y Alph. 6, 2.12 «confido enim (...)». CrRot 6, 3: «in duas divisi sunt turmas». Gn 
32, 7. «Vindicta». Eclo 28, 1; 2 Sm 22, 48; Sal 17, 48: «Non istud (...) oppressit». Ex 14, 22- 
33. CrOvet 6, 3: «in Rubro Mari Acgyptios Israclem persequentes demersit». Ex 15, 4-5: 
«Elccti principes cius submersi sunt in mari Rubro». Véase Bonnaz, Chroniques asturiennes, 
pp. 150 y ss... Alph. 6, 2, pp. 156 y ss.. Alph. 6, 3. 11; 15; Erud. 6, 3. 2. 

89. CrRot 6, 1: «Qui per omnes Astures mandatum dirigens, in unum <concilium> collec- 
tí sunt el sibi Pelagium principem elegerunt». «Concilium» falta en algunos manuscritos. 
Cír.. por ejemplo, XVI Concilio de Toledo (693), pp. 513 y ss: «ldcirco nobis omnibus in 
unum collectis». Proporciona más ejemplos Isla Frez, «Consideraciones sobre la monarquía 
astur», p. 159. 
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acontecimiento y la subsiguiente victoria de Pelayo con la prodigiosa victoria 
del duque Claudio sobre los francos. De acuerdo con esto, Pelayo aparece como 
un nuevo Recaredo, que como aquél, gracias a su intervención, se convierte en 
salvador de la fe y de la Iglesia”. La alusión al «rey de Babilonia», junto con la 
frecuente denominación de los musulmanes como caldeos, establece el ya men- 
cionado paralelo con el pueblo de Israel y sus persecutores. La versión ovetense 
sugiere, mediante una cita bíblica, una identificación de los godos con el pue- 
blo de Israel, que es castigado por Dios por sus pecados con guerra y hambre”. 
En la rotense, por el contrario, sigue la segunda parte de la cita del Salmo 88, 
33-34, que, de este modo, contiene ya el lema de todo el relato sobre la pérdida 
del reino y la misericordia de Dios. El concepto clave de este apartado es el de 
misericordia”. La expresión «impleatur in nobis» de la rotense podría haberse 
tomado de san Agustín, que la utilizó con frecuencia. La «promissio Domi. 
en la que confía Pelayo, podría de nuevo recordar la promesa de Dios a David, 
que en sentido negativo ya aparece en el capítulo sobre las causas de la caída 
del reino”. Otra frase está probablemente inspirada en una antífona para la 
fiesta de san Fructuoso, mientras que la siguiente imagen de Cristo como inter- 
cesor ante Dios está tomada de la primera carta de san Juan”. La frase que 


90. CrRot 6, 1: «Venientesque cum omni exercitu CLXXXVII fere milia armatorum 
Asturias sunt ingressi». Histisid 54: «Francis enim sexaginta fere milium armatorum Gallias 
inruentibus (...)». Cfr. Isla Frez, «Consideraciones sobre la monarquía astur», p. 160, quien, 
no obstante, sólo ve los paralelos en la confirmación de la legitimidad de Pelayo, al conferir 
Dios la victoria sólo al legítimo gobernante. 

91. CrOvet 6, 1: «Gothi vero partim gladio, partim fame perierunt». Jr 14, 12; 15; 16: 
«Quoniam gladio, et fame, et peste consumam cos». Cfr. Cr754, 54: 12-15: «Sicque non 
solum ulteriorem Spaniam, sed etiam et citeriorem (...) gladio fame et captivitate depopulat». 

92. Sal 88, 33-34: «Visitabo in virga iniquitates corum; et in verberibus peccata corum; 
Miscricordiam autem meam non dispergam ab co, neque nocebo in veritate mea». Cfr. aquí el 
Psalterio visigótico-mozárabe (ed. de Ayuso Marazucla) : «Et in flagellis peccata eorum». 
Cfr. CrRovC1Ovet 6, 2: «Visitabo in virga iniquitates corum; et in flagellis peccata corum; 
miscricordiam autem meam non auferam ab cis». 

93. CrRot 6. 2: «Confido enim quod promissio Domini impleatur in nobis». Véase Agus- 
ín, Ennarationes in psalmos. Salmo 68, sermo 1, 2: 34; 73, 5: 38. Y Sermones (PL 38), sermo 
152, col. 823. Véase también, De Civitate Dei, lib. 20, 21: 46: «ut impleatur in nobis 
promissum evangelicum». Cfr. López Pereira, «Continuidad y novedad léxica», p. 301. Sobre 
«promissio», cfr. 2 Re 2, 3 y ss. 

94. CrRot 6, 2: «ct minime pertimesco proclium, ergo quam tu minas nobis: habemus 
advocatum apud Patrem Dominum lesum Christum». LibAnt, p. 132: «Ignem quem tu rex 
minaris nobis». Dos manuscritos de la CrRot contienen además la forma minaris. Véase, p. 
42, nota 6. 1 Jn 2, 1: «Sed et si quis peccaverit, advocatum habemus apud Patrem lesum 
Christum iustum». Véase López Percira, «Continuidad y novedad léxica», p. 304. 
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expresa la esperanza en Cristo se encuentra en forma parecida también en 
versos pasajes de la liturgia hispana”, al tiempo que el vocabulario escogido 
establece un paralelo entre Gólgota y Covadonga. La denominación «monticu- 
lus modicus» utilizada en este pasaje para Covadonga, mientras que con ante- 
rioridad todavía se hablaba de una «mons magna» o de un «cacumen montis», 
apunta de forma clara en esta dirección”. El agradecimiento de los cristianos 
tras la expulsión de los sarracenos cita como introducción una frase de Job, y 
renueva el principio, ya proclamado por Pelayo y confirmado por la victoria, de 
la confianza en Dios, por medio del cual todo enemigo puede ser vencido”, 
En especial muchas citas y formulaciones del apartado sobre la caída del 
reino y la victoria de Pelayo proceden de las historias de la pasión de los 
mártires cristianos”, Se trata de resonancias y de copias literales de las 


95. CrRot 6. 2: «Spes nostra Christus est». Cfr. Brevarium Gothicum, col. 959 D: «Spes 
nostra in Deo est, et ipse adjuvabit nos». Cfr. Sal 61, 8: «Deus auxilii mei, et spes mea in Deo 
esto. Véase también Pinell. Liber Orationum Psalmographus, n.* 33, sobre Salmo 31, p. 18: 
«Circunda nos, Domine, misericordia tua, ne iustae retributionis poena puniat mala nostra; ac 
dum a te spes nostra 1, mens nostra, quod in remedium postulat, consequatur». 1 Cor 
15, 19; Ef 1, 12. No puedo entender las referencias de Bonnaz a Sal 25, 21-22; 33, 20; 53, 7; 
85, 5 y 88, 2. Bonnaz, Chroniques asturiennes, p. 151. Alph. 6, 2.10. 

96. CriRot 6, 1: «ad montem magnum cui nomen est Auseva ascendit et in latere montis in 
antrum quod sciebat tutissimum se contuliv». 6, 2, p. 41: «"in isto montis cacumine defendere 
te poteris?” (...) «Spes nostra Christus est, quod per istum modicum monticulum quem cons- 
picis, sit Spaniac Salus et Gothorum gentis exercitus reparatus”». Véase también CrRot 6, 2. 
Sobre la denominación del monte Gólgota como «monticulus», véase Blaise, Dictionnaire 
latin-frangais, p. 539. Se ha de rechazar la indicación de Casariego (Crónicas, p. 54 nota 23), 
de que hay una alusión al monte Mizar de Sal 41, 7: «Propterea memor ero tui de terra 
lordanis, et Hermoniim a monte modico». La acepción de «Mizar» en la traducción latina 
(LXX) «mons modicus» es totalmente confusa. Sobre esto, véase Buchler, «Mizar», pp. 386 
y ss, y más claro aún en Ewing, «Mizar», p. 2068. Tampoco Casariego aclara qué sentido 
tendría una cita de este pasaje bíblico. Sobre el sentido de la acepción de «monticulus 
modicus» como Gólgota, véase infra, pp. 340 y ss. 

97. CrRot 6, 4: «Sit nomen Domini benedictum, qui confortat in se credentes et destruit 
improbas gentes». Cfr. CrOvet, ibid.. Job 1, 21: «Sit nomen Domini benedictum». Igualmente 
Dn 2, 20; Sal 112, 2. Bonnaz, Chroniques asturiennes, p. 157 Alph. 6, 4.5. En la CrOvet 
continúa la frase con una cita de Sal 58, 9 («Contra inimicos rapaces et sanguinolentos») : 
«ad nihilum deduces omnes gentes». La versión CrRot reproduce las palabras del salmo 
ateniéndose sólo al sentido. Véase también una variación de Sal 59, 13 y ss. en Pinell, Liber 
Orationum Psalmographus, n.* 71, p. 27 y Brevarium Gothicum, col. 348 y 401: «Da nobis, 
Domine, auxilium in tribulatione, quia vana est salus ab homine; in te enim faciemus virtu- 
tem, qui et confortas famulos et ad nihil rediges inimicos». 

98. Los siguientes datos se han tomado de las referencias proporcionadas en la edición de 
las crónicas asturianas de Gil Fernández, Crónicas asturianas, pp. 121 y ss. Véase también 
López Pereira, «Continuidad y novedad léxica», pp. 304 y ss y 309. 
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Vitas y de las Historias de la Pasión de los santos Tirso”, Saturnino'”, 
Eugenia'”, Eulalia de Mérida'”, Sebastián'”, Facundo y Primitivo'*, Ge- 
nadio'", Romano'%, Fructuoso, Augurio y Eulogio'”, Cosme y Damián'%, 
así como Vicente, Sabina y Cristeta'”. La acumulación de citas, 
que aquí en este relato aparecen entremezcladas, sirve al objetivo de subra- 
yar el significado ya de por sí providencialista de los acontecimientos. Se 
resalta la predisposición al sacrifico de Pelayo. A lo que parece, debe ser 


99. CrOvet 5: «Sed dicente Scriptura: “In vanum currit quem iniquitas praccedit"». Pas- 
Hisp XXIII1, 54: «quod inaniter currit, quem iniquitas precediv». 

100. El conocimiento de la palabra «dctegi», apenas utilizada, que aparece en CrRot 5, 2: 
«filiorum Vitiziane fraude detecti», sólo lo pudo adquirir el cronista en la Pasión de san 
Saturnino, donde igualmente es utilizado, y traducido en una glosa como «prodiri». PasHisp 
VI, 3. Véase Gil Fernández, Crónicas asturianas, p. 121. nota 7. y López Pereira, «Continui- 
dad y novedad léxica», p. 309. 

101. CrRot 5, 2: «Sed redeamus ad illud tempus». PasHisp XI, 12: «Redeamus nunc ad 
illut tempus». 

102. CrRot 6. 1: «(Pelayo) cum omne animositate agere festinavit» PasHisp VINIL, 5: 6: 
«toto animo festinabat». Ibíd., 5: 9: «omne animositate festinans». Cfr. PasHisp XXVII, 4: 11 

ss. 
los. crRor6. 1 «Pelagium. de quo Munnuza suggestionem fecerat». PasHisp XVIII, 91: 
«Tunc fecit de his suggestionem». 

104, CrRot 6, 1: «Quod ut rex audivit vesaniac 
tusque ira vesaniac». CrRot 6, 3: «super ripam fumi 
2: «super ripam fuminis, cui nomen 

105. CrRot 6, 1: «sed natando adminiculum super equum quod sedebat, ad aliam ripam se 
transtulit». PasHisp XLIII, 5: «ut natand: adminiculo ad ripam alteram perveniret. 

106. CrRot 6, 2: «hanc multitudinem despicio, et minime pertimesco proclium, ergo, 
quam tu minas nobis: habemus advocatum (...) qui ab istis paganis potens est liberare nos». 
PasHisp 1, 4: «Nefande sacrilege, minas tuas minime pertimesco». Cfr. también LibAnt: 
«Officium in diem sancti Fructuosi acpiscopi». p. 132: «Ignem, quem tu rex minaris nobis est 
Deus in celo, potens est liberare nos ex co». Véase Gil Fernández, Crónicas asturianas, p. 
127, nota a Rot 20. Cfr. Dn 3, 17 y PasHisp VIII, 11 (Passio Eulaliac) : «Non timeo minas 
tuas: potens est enim Dominus meus, qui mici (...) ab igne (...) inlesam conservare». 

107. CrRot 6, 3: «Sed, in hoc, non defuere Domini magnalia». PasHisp XXI, 6: «Post hec 
Domini non defuere magnalia». XXI, 7: «Sed in hoc Domini et salvatoris nostri, non defuere 


ira conmotus». PasHisp V. 12: «como- 
is cui nomen est Deva». PasHisp V, 3: 


-essanter emittuntur sagittac. (...) nam, cum lapides egressi essent a 
fundibalis (...) super mitientes revertebantur». PasHisp XLVII, 14: «Mittebant autem populi 
a hapides super cos redibant. (...) Emissis autem sagitte, non cos 
contingerunt: nam sagilte super mittentes revertebantun». 
109. CrRot 6, 4: «et quantum crescebat Christi nominis dignitas, tantum tabescebat Chal- 
dacorum ludibriosa calamitas». PasHisp VIII, 2: 14 y ss. y, p. 358 XLVIII!, 2: 14 y ss.: «et 
quantum crescebat Christi nominis dignitas, tantum deficiebat execranda calamitas». 
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presentado como un mártir. López Pereira remarcó que el diálogo entre el 
obispo Oppa y Pelayo corresponde a un típico interrogatorio del mártir por 
el juez!"”, Oppa se dirige a Pelayo con palabras que están tomadas de la 
Pasión de los santos Julián y Basilisa''!. Esta apreciación se encuentra 
además confirmada en el hecho de que la respuesta de Pelayo corresponde 
a la habitual ratificación de la fe, que el santo listo para el martirio contra- 
pone a la propuesta de renuncia a la fe'*?, 

El relato sobre la posterior historia del reino astur responde en las dos 
versiones de la crónica a un estilo en su mayor parte falto de emoción, y 
apoyado con alusiones bíblicas sólo en la medida habitual para la época. 
Las hay en el relato sobre la usurpación del trono por Mauregato, que 
expulsó al joven Alfonso 11'"”, y en el relato sobre la represión del intento 
de usurpación que acometió Nepociano contra Ramiro 1''*, En el relato 
sobre la expulsión de un ejército árabe por Ordoño 1 se sirve el redactor 
de la versión ovetense de la expresión bíblica vibranti mucrone, «con la 
espada vibrante»'!*, También en el relato de la victoria sobre el muladí 
Muza y la destrucción de la ciudad de Albelda deja el autor penetrar el 
vocabulario bíblico''* La versión rotense, con su elección de palabras, 


110, López Percira, «Continuidad y novedad léxica», p. 303: «Hagamos, a modo de utili- 
zación práctica, una puesta en escena del episodio de Covadonga en el que el obispo Opas 
parece recordarnos al engreído juez que en los relatos de los martirio interroga al mártir, en 
este caso representado por Pelayo». 

111. CrRot 6, 2: «Cui episcopus: “Puto te non latere, confrater (...) "». Cfr. PasHisp XVII. 
20: «Puto te non latere luliane (...)». Véase Gil Fernández, Crónicas asturianas, p. 126. 

112, «Pelagius dixit: “Spes nostra Christus est (...) "». Sobre la respuesta de Pelayo, 
véase, por ejemplo, en la Pasión de san Román y sus compañeros, PasHisp Il, 12: «Sine dubio 
in Christo lesu habeo spem mcam». 

113. CriRot 12: «Superbia elatus intumuit». Cfr. Di 1, 43; 17, 13; Tim. 3, 6. Bonnaz, 
Chroniques asturiennes, p. LXV nota 3 y, p. 188 Alph. 12, 6. 

114, CrOvet 15, 1: «sic digna factis recipiens, evulsis oculis, monasterio deputatus est». 
Cfr. uno de los dos ladrones en Lc 23, 41: «Et nos quidem uste, nam digna factis recipimus: 
hic vero nihil mali gessit». Bonnaz, Chroniques asturiennes, p. LXV nota 3 y, p. 207 Erud. 
15.13. 

115. CrOvet 16, 1: «llico rex ferrum et acies ad illos invertit, nec mora corum turbam 
fugavit et vibranti mucrone truncavit». Cfr. Sal 13; Job 39, 23; 41, 20; 2 Mac 11, 8. Bonnaz, 
Chroniques asturiennes, p. LXV, nota 3 y, p. 214 Erud. 16, 1.4. 

116. CrRot 16, 2: «(Muza) in superbia intumuit». Cfr. Dt 17, 13: «ut nullus deinceps 
intumescat superbia». Véase también CrRot 14, 2: «(Mahamuth) fastu superbiae elatus». Cfr. 
1 Tim 3, 6: «ne in superbiam elatus». CrRot 16, 2: «Tanta in eis caede bacchati sunt ut plus 
quam decem mila magnatorum (...) interempta sunt». Cír. Jue 20, 25: «et occurrentes cis 
tanta in illis cacde bacchati sunt, ut decem et octo milia virorum educentium gladium proster- 
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incorpora en un contexto bíblico la fortificación de las ciudades repobla- 
das por este mismo rey'””. Referencias a la ayuda de Dios, a diferencia de 
la reconstrucción de los acontecimientos en torno a Covadonga, sólo se 
encuentran en expresiones como «cum gratia divina»''*, «opitulante Deo»!'? 
y «Deo favente»"”. 

Importantes para entender la visión de la historia de la Crónica de Al- 
fonso III resultan los términos con que se hace referencia a los enemigos 
musulmanes. La denominación más frecuente para ellos en las dos versio- 
nes es la de «caldeos», seguida de «sarracenos» y «árabes». Más rara es su 
caracterización como «ismaelitas». Como «paganos» son caracterizados 
una única vez!'”. Denominaciones propias son raras en la crónica. Pero el 
elevado valor que se asigna al fomento y expansión de la Iglesia, marca la 
diferencia decisiva, en virtud de la cual el conflicto es elevado a un nivel 
religioso. En un pasaje esto se pone en evidencia en la contraposición de 
árabes y cristianos: «omnes quoque Arabes gladio interficiens, Christianos 
autem secum ad patriam ducens»!”. La denominación más frecuente, «cal- 
deos», merece especial atención, pues, mediante la equiparación de los 


nerent». CrRot, Ibid: «ipsam vero civitatem usque ad fundamenta destruxit». Cfr. Ez 30, 
«El destructa fundamenta cius». Bonnaz, Chroniques asturiennes, p. LXV nota 3 y, p. 218 
Alph. 16, 2, 11, p. 219 Alph. 16, 2.17. López Percira, «Continuidad y novedad léxica», p. 305 


vitates ab antiquis desertas, id est Legionem, Astoricam, Tudem et 
Amagiam Patriciam muris circumdedit, portas in altitudinem posuit». Cfr. Jdt 1, 2-3: «Fecit 
muros cius in latitudinem cubitorum septuaginta (...) posuitque portas cius in altitudinem 
turrium». Sobre esto, véase López Percira, «Continuidad y novedad léxica», p. 306. Bonnaz, 
Chroniques asturiennes. p. LXV nota 3 y. p. 212 Alph. 16, 1.4. 

118. CrRot 8, 1: «Adcfonsus eligitur in regno qui cum gratia divina regni suscepit scep- 


tra». CrOvet 8, 1: «Adefonsus successit in regnum (...) Qui cum gratía divina regni suscepit 
sceptra». 
119. ChrRot 15,2 (Ramiro 1): «Cum Sarracenis bis proclium gessit, sed opitulante Deo, 


victor semper extitit». 

120. CrRot 16, 1: «(Ordoño 1) sed Deo favente, Chaldacos in fugam vertit». 

121. Caldeos aparece 14 veces en CrRot, y 16 en CrOvet. Sarracenos 8 veces en CrRot, 7 
veces en CrOvet. Árabes 4 veces en CrRot y 9 en CrOvet. Otras denominaciones: «i l 
una vez en CrRot; «hostis Cordubensis» o «hostis Cordubensium», una vez en CrRot y 
CrOvet. Sobre esto, véase Bonnaz, Chroniques asturiennes, p. 132, Alph. 5, 1.12 y, p. 196 
Alph 14, 2.2. Y López Percira, «Continuidad y novedad léxica», p. 307. Carecé de fundamen- 
to la tesis de Barkai de que, en el caso de victorias musulmanas, se habla preferentemente de 
«sarracenos», y, en el caso de derrotas musulmanas, de caldcos. Véase Cristianos y musulma- 
nes, pp. 32 y ss. 

122. CrRoyCrOvet 8, 1. 
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musulmanes con el pueblo que aparece muchas veces en la Biblia como 
látigo de Dios contra los israelitas, al mismo tiempo aparecen los cristianos 
como el pueblo de Israel. No por casualidad el pecado que condujo a la 
entrada de los caldeos fue un atentado contra la ley mosaica, según la cual 
los sacerdotes debían comparecer ante Dios puros, es decir, célibes!?. El 
hecho de que el califa de Bagdad sea denominado «rex babylonicus», 
refuerza este paralelo, recordando el cautiverio babilónico'?*, En la Crónica 
de Alfonso III la cualidad religiosa del adversario permanece, no obstante, 
totalmente en la oscuridad. El islam no es considerado como una religión 
revelada, y no hay ningún tipo de referencia a los principios religiosos de 
las creencias musulmanas'?. No obstante, tampoco en la Biblia se concede 
apenas atención al carácter religioso de los pueblos que rodeaban al pueblo 
de Dios. 


€) La sacralización de los reyes asturianos 


Aunque las resonancias bíblicas en el apartado sobre los reyes asturia- 
nos son, en términos comparativos, más escasas que en los capítulos sobre 
la caída del reino godo y la resistencia de Pelayo, el cronista no deja lugar 
a ninguna duda sobre cómo él interpreta la historia: La concibe como la 
lucha bajo la dirección de unos reyes especialmente infundidos con la 
gracia contra los enemigos del pueblo de Israel y de la Iglesia de Dios. En 
relación con esto resulta especialmente remarcable la sacralización de al- 
gunos reyes en particular. Sobre Alfonso 1 se encuentra, en la versión 
rotense, y sobre Alfonso II, en la versión ovetense, una fórmula, que tam- 


123. Cfr. Wolf, Conquerors and Chroniclers. p. 51. 

124. Bonnaz, Chroniques asturiennes, pp. LXVI y ss.: «Las crónicas asturianas establecen 
por otra parte un manifiesto paralelo entre la situación del pueblo cristiano de España y la del 
pueblo de Israel: Uno y otro soportan el castigo divino por causa de su pecado, y uno y otro, 
salvados por la misericordia divina, terminan triunfando sobre sus enemigos. Todo pasa, en 
particular, como si la sumisión de la indad española al islam fuese de la misma natura- 
leza que la de los judíos durante su cautividad en Babilonia. Así, el califa que reina sobre los 
opresores es llamado babylonicus rex; los dominadores árabes son asimilados a los caldeos de 
h Biblia». Véase también López Percira, «Continuidad y novedad léxica en las crónicas 
asturianas», p. 307 y Wolf. Conquerors and Chroniclers, p. 58. Cfr. 2 Re 24 y ss.. 2 Cr 36, 5 
y ss., así como en Jeremías. 

125. Cfr. Barkai, Cristianos y musulmanes, p. 33. Wolf, Conquerors and Chroniclers, pp. 
$8 y ss. 
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bién es utilizada en la Crónica de Albelda para Alfonso 1. Según dicha 
crónica había sido querido por Dios y por los hombres'”. La cita está 
formulada en referencia al Eclesiastés 45, 1, y se había utilizado en el 111 
Concilio de Toledo (589), referida a Recaredo I, en el X1 Concilio de 
Toledo, referida a Wamba, y en el XIV Concilio de Toledo, referida a 
Ervigio!”. La versión ovetense se aparta aquí del modelo y destaca que 
Alfonso I nunca había ido contra Dios ni la Iglesia, sino que había llevado 
una vida ejemplar!?. Ambas versiones, sin embargo, informan de idéntico 
modo del prodigio que los oficiales del palacio presenciaron cuando vela- 
ban el cadáver del rey. Un coro de ángeles cantó al parecer una antífona 
del oficio del Sábado Santo, que ensalzaba la condición justiciera del di- 
funto!”. La intervención de los ángeles es un motivo frecuente en la hagio- 
grafía", Con razón ha aludido Gil Fernández al parecido prodigio que 
tuvo lugar en el cuerpo del difunto Hermenegildo'*. En el curso de su 
rebelión contra su padre, el rey visigodo Leovigildo (568?-586), se había 
convertido a la confesión católica y después había sido asesinado, proba- 
blemente por orden de Leovigildo'*. Gregorio el Grande había por ello 
incorporado el relato sobre su vida en su colección de vidas de santos, y 
transmitido allí también el prodigio de un coro nocturno. La relación con la 
Vita de Hermenegildo es además confirmada por una coincidencia verbal, 
pues en Gregorio el Grande se encuentra también la formulación «intem- 


126. CrRot 8, 2: «Hic vir magnus fuit, Deo et hominibus amabilis extitit (...) morte 
propria decessit». CrOvet 14, 2: «amabilis Deo et hominibus, gloriosum spiritum emisit ad 
caelum». Cfr. CrAlb 38: «Deo atque hominibus amabilis extitit, morte propria decessib». 

127. Ecl 45, 1: «Dilectus Deo et hominibus Moyses». III Concilio de Toledo (589), p. 
117: «Ipse sit Deo et hominibus amabilis qui tam mirabiliter Deum glorificavit in terris. XI 
Concilio de Toledo (675), p. 367. XIV Concilio de Toledo (684), p. 441. Bonnaz, Chroniques 
asturiennes, p. 82. Alb. 38.6 y. pp. 90 y ss. Alb. 44, 2.6. 

128. CrOvet 8, 2: «Itaque supradictus Adefonsus admodum magnanimus fui 
sionc erga Deum et Ecclesia, vitam merito imitabilem ducit». 

129. CrRol 8, 3: «Cumque spiritum emisisset, intempestac noctis silentio, cum off 
palatinis corpus custodissent, subito in acre auditur a cunctis vox angelorum psallenti 
“Ecce quomodo tollitur justus ct nemo considerat, et viri iusti tolluntur et nemo percipit 
corde; a facie iniquitatis sublatus est iustus, cril in pace sepultura cius”». Cfr. CrOvel 8, 3. 
Los ángeles citan de una antífona de la liturgia del Viernes Santo. Véase LibAnt, p. 278. El 
pasaje parece estar inspirado cn la Biblia. Cfr. ls 57, 1. Bonnaz, Chroniques asturiennes, p. 
179 Alph. 8, 3.4. 

130. Bonnaz, Chroniques asturiennes, p. LXX, 179 Alph. 8, 3.4. 

131. Gil Fernández, Crónicas asturianas, p. 73. 

132. García Moreno, Historia de España visigótica, pp. 122 y ss. y 129. 


sine offen- 
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pestae noctis silentio», que en los mismos términos aparece también en las 
dos versiones de la Crónica de Alfonso III”. Resulta remarcable que la 
crónica se remita a la Vida de san Gregorio, pues representa un distancia- 
miento respecto a la tradicional visión de la historiografía visigoda. En 
efecto, san Isidoro de Sevilla y Juan de Bíclaro no habían presentado a 
Hermenegildo como un santo sino como un usurpador!*. La frase que 
introduce este apartado, así como la fórmula de ratificación del final, son 
tomadas de la Pasión de lo santos Julián y Basilisa, de la Vita de san 
Martín o de la de san Desiderio, y confirma de este modo, además, que a 
Alfonso 1 se le debía describir como un santo'”, 

Por supuesto se plantea aquí la cuestión de qué relación existe entre 
Hermenegildo y Alfonso I, ya que este último no murió mártir. Entre 
ambos sólo pudo haber en común su intervención en favor de la fe católica 
a través de su lucha contra los herejes, en un caso contra los arrianos y en 
otro contra los sarracenos, quienes fueron considerados por los mozárabes 
Paulo Álvaro y Eulogio, de forma un tanto confusa, no sólo como paganos 
sino también como herejes'?, 

Muy en especial, el modo de vida de Alfonso II es descrito como el 
propio de un santo. Tras una vida casta, virtuosa, continente e inmaculada, 
su alma, por encima de todo santa, había ascendido al cielo!”. Igualmente, 


133, Gregorio el Grande, Diálogos, ed. de Voglé (Sources Chrétiennes. vol. 260), III, 31 
) intempestae noctis silentio ad eum perfidus pater arrianum episcopum misit (...) Sed 
pro ostendenda vera eius gloria, superna quoque non defuere miracula. Nam cocpit in noctur- 
no silentio psalmodiae cantus ad corpus eiusdem regis et martyris audiri, atque ideo veraciter 
regis quia martyris». Bonnaz, Chroniques asturiennes, p. LXV nota 3, p. 179 Alph. 8, 3.1. 
Remite aquí a 2 Re 3, 20 y a la Vita de san Fructuoso (PL 87), 1, col. 462, donde igualmente 
se utiliza la formulación «intempestac noctis silentio». 

134, García Moreno, Historia de España visigótica, p. 123. 

135. López Pereira, «Continuidad y novedad léxica en las crónicas asturianas», p. 305. 
Prelog, Chronik Alfons' III, p. CLIM y, p. 62, nota 189. CrRot 8, 3: «Nec hoc miraculum 
silebo (... (...) Hoc verum esse cognoscite et nec fabulosum putetis, alioquin tacere magis 
quam falsa promere maluissem». Cfr. PasHisp. Passio Juliani atque Basilissae et comitum, 
XVII, 65: «Nec silebo miraculum hoc». Sulpicio Severo, Vita Sancti Martini, 1, 6 vol. 1, p. 
254: «alioquin tacere quam falsa dicere maluissem»; 24, 8, p. 308: «Hoc (...) ex ipsius 
Martini ore cognovi, ne quis forte existimet fabulosum». Vita Desiderii, ed. de Krusch (MGH 
SS merov. 111), 11, p. 639: 24: «Nam et hoc nullus fabulosum censeat esse». 

136. Schwinges, Kreuzzugsideologie und Toleranz. pp. 88 y ss. 

137. CrRot 14, 2: «Qui praefatus Adefonsus rex, per multis spatiis temporum gloriosam, 
castam, pudicam, sobriam atque inmaculatam vitam duxit atque in senectute bona, post 
quinquaginta duos annos regni sui, sanctissimum spiritum permisit ad caclum; et quí in hoc 
sacculo sanctissimam vitam egit, Oveto ipse in tumulo in pace quievit, cra DCCCLXXX!». 
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según la convicción del cronista, Ordoño 1 fue recibido en el coro de los 
ángeles'*. El pasaje copia otro de las actas del XI Concilio de Toledo 
(675), en que se expresa el deseo de que al rey Wamba le sea concedida 
la vida eterna!”. Pero, en la versión ovetense, a estas palabras se añade 
una fórmula de la que, sin lugar a dudas, se deduce el contexto en que se 
enmarcaba este tipo de sacralización del rey. Es una fórmula fija, que, 
desde el XI al XV Concilio de Toledo, se adjunta a la habitual bendición 
para la clausura de un concilio'*. En el reino visigodo era costumbre 
generalizada el rezar por la salud espiritual del rey. Así aparece expresa- 
do no sólo en los distintos textos conciliares sino también en la misa para 
el regreso del rey de la guerra, y en la misa votiva para el rey'*. Sin 
duda, la sacralización de la realeza preestablecida en la tradición visigo- 
da fue la que inspiró las líneas panegíricas de las crónicas asturianas. Sin 
embargo, en éstas se había llegado a un estadio superior. En lugar de la 
esperanza y de la súplica de los concilios visigodos, en la Crónica de 


Mucho más reservada se muestra aquí CrOvet 8, 2: «Sicque per quinquaginta et duos annos 
caste, sobric, inmaculate, pie ac gloriose regni gubernacula gerens, amabilis Deo et homi 
bus, gloriosum spiritum emisit ad caclum». 

138. CrRot 16, 3: «Felicia tempora duxit in regno, felix extat in caelo, et qui hic nimium 
dilectus fuit a populis nunc autem lactatur cum sanctis angelis in caclestibus regnis». 

139. XI Concilio de Toledo (675), p. 367: «Det ergo exdem principe Dominus pro huius 
sacrac solicitudinis voto et cursum praesentis vitac in pace transire et post diutina tempora ad 
se in pace remissis iniquitatibus praevenire qualiter et hic felicia tempora ducat et felix cum 
omnibus quibus principatur ad Christum sine confusiones perveniat ut quia per cum corona 
nostri ordinis in melius restauratur, coronam futuri regni capiat ex hoc in regione vivorum 
regnans cum Christo in secula seculorum. Amen». 

140. CrOvet 16, 3: «(...) laetatur cum sanctis angelis in caclestibus regnis: pracstante 
Domino Nostro lesu Christo qui cum Deo Patre et Spiritu Sancto in unitate deitatis vivit et 
gloriatur per nunquam finienda semper saccula sacculorum. Amen». Véanse los concilios 
toledanos 3 y 11-15, pp. 117, 367, 400, 431, 447 y 471. 

141. Véase, por ejemplo, IV Concilio de Toledo (633). canon 75. p. 221: «protegat ¡llum 
usque ad ultimam senectutem summi Dei gratia, et post praesentis regni gloriam ad actermum 
regnum transcat, ct sine fine regnet qui intra seculum fideliter imperat». Bonnaz, Chroniques 
asturiennes, pp. 90 y ss. Alb. 44, 2.6. LibOrd. ltem orationes de regressu regis, col. 154: 8 y 
ss: «lta nunc presit populis, ut coronetur post transitum cum electis». Ordo missae votive de 
rege. ¡bid., col. 295: 38-296: 6: «tantoque moderamine temporalis regni gubernacula tencat, 
ut per ministerium regni presentis sempiternam felicitatem et gloriam regni celestis adquirat. 
Quatenus regnum cius, tam sit stabile semper, ut numquam decidat, sed ad melius transfera- 
tur; ut, quí nunc inter homines sublimitatem possidet culminis gloriosi, post longam tempo- 
rum seriem, de regno terreno ad celeste transeat regnum, atque inter sanctos perenniter 
regnet, et ymnum debite laudationis tibi cum cis sine cessatione decantet». 
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Alfonso III hace su aparición la certeza. En la versión ovetense también 
se indica, en relación con la muerte de Ordoño 1, que el rey había pade- 
cido severamente de gota!'*, La enfermedad se consideraba comúnmente 
en la Edad Media como castigo de Dios por los pecados cometidos. En 
este sentido valoraron posteriores crónicas cristianas hispanas la lepra de 
Fruela 11 (924-925) y la gota de Bermudo Il (984-999!*). Pero, en la 
versión revisada de la Crónica de Alfonso 11, se consideraba la santidad 
del rey como algo tan evidente que tampoco la enfermedad podía repre- 
sentar aquí una ruptura. 

Naturalmente se plantea la pregunta de qué sentido tenía esta idea de la 
santidad del rey, inspirada por los concilios. Es cierto que no todos los 
reyes asturianos fueron dotados con ella, por no hablar de los reyes de los 
visigodos. La tesis de que estos reyes hubiesen celebrado concilios en el 
reino astur no sirve. Antes de Alfonso II no se celebró probablemente 
ningún concilio en Asturias. Sólo a partir de su reinado podrían haber 
tenido lugar de nuevo concilios conforme al modelo visigodo como conse- 
cuencia de la reorganización acometida de las instituciones del reino y de 
la Iglesia asturianos!*, aunque las actas del presunto concilio de 821 entre 
tanto se han desvelado como falsificación del siglo X11'*, Por el contrario, 
está constatada la elección de Gladilas como obispo de Braga-Iria por un 
concilio celebrado por iniciativa de Ramiro 1!'**. Pero este rey no aparece 
rodeado en la crónica con un aura de especial santidad. 

Como tertium comparationis podrían considerarse la protección y fo- 
mento de la Iglesia. Los concilios visigodos siempre daban gracias al rey, 


142. CrOvet 16, 3: «morbo podagrico correptus, Oveto est defunctus». 

143. Ruiz Moreno, «Enfermedades y muertes de los reyes», pp. 102 y ss. y 108 y ss. 

144, La frase decisiva de la Crónica de Albelda, que también permite deducir la conexión 
con la tradición conciliar visigoda, reza así: CrAlb 44, 1: «Omnemque Gothorum ordinem 
sicuti Tolcto fuerat tam in Ecclesia quam in Palatio in Oveto cuncta statuit». Sánchez Albor- 
noz, «Restauración del orden gótico», pp. 637 y ss. 

145. García Larragueta, Documentos de la Catedral de Oviedo, n.* 4. Fernández Conde, 
Libro de los Testamentos, m.* VIII, fols. 130 y ss. Defoumneaux, «Carlomagno y el reino 
asturiano», pp. 97 y ss. Sánchez-Albornoz, «Restauración del orden gótico», pp. 683 y ss. 
Barrau-Dihigo, «Historia política del reino asturiano», pp. 83 y ss. Mansilla Reoyo, «La 
supuesta metrópoli de Oviedo». pp. 9 y ss. 

146. Sánchez-Albornoz, «Sanctum concilium», pp. 113 y ss. Se basa en un documento de 
Gundila del año 863, en el que él escribe: «Et subsequente dompnissimo Ranimiro principem 
me indignum ad hoc loco vestro abstractum per sanctum concilium ad pontificale pervenire 
gradum degens super Bracarensem sedem». García Larragueta, Documentos de la Catedral de 
Oviedo, n2 8, p. 39. 
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porque él era el que los convocaba y colocaba bajo su protección. En 
Asturias, sin embargo, protección y fomento de la Iglesia significaban 
lucha contra la amenaza sarracena y ampliación del espacio bajo dominio 
cristiano. Realmente reciben el especial reconocimiento de unas líneas 
panegíricas todos los reyes que no sólo destacaron por sus victorias con- 
tra los sarracenos sino también por la repoblación de ciudades despobla- 
das o que habían sido reconquistadas a los musulmanes. Por supuesto, el 
rey rodeado con un aura de santidad debía haber llevado también una 
vida temerosa de Dios. Froila (757-768) había hecho notables méritos en 
su labor por la Iglesia y el reino, pero asesinó a su hermano Vimara, y 
por esto falta una referencia a su salvación eterna!”. Llama la atención 
que, en la Crónica de Albelda, sobre la que hablaremos después, se infor- 
me de la ampliación territorial del reino que fue obra precisamente de los 
reyes que en la Crónica de Alfonso HI aparecen rodeados con un aura de 
santidad'*. Así entendida, la santidad que es reconocida a un rey repre- 
senta un signo de su especial actividad contra el enemigo islámico, y por 
lo tanto otra referencia más al hecho de que este enfrentamiento era 
contemplado bajo una especial luz sacra. Al fin y al cabo la ampliación 
del territorio hacía al mismo tiempo posible la restauración de las iglesias 
y de su organización. 


d) Recopilación y valoración 


Resumiendo, nos encontramos con el siguiente cuadro: La Crónica de 
Alfonso III concibe la historia de la conquista islámica del reino visigodo y 
de la resistencia astur conforme a parámetros bíblicos, como consecuencia 
de los pecados del pueblo godo, y de sus reyes y sacerdotes. La entrada de 
los «caldeos» se corresponde con su función veterotestamentaria, como 
látigo de Dios contra su pueblo elegido. Tras un período de sufrimiento, 
sin embargo, Dios se vuelve de nuevo hacia su pueblo en actitud miseri- 


147. CrRot 9. 

148. Alfonso 1: CrAlb 38: «ct christianorum regum extendit». Ordoño 1: CrAlb 46: «lste 
christianorum regnum cum Dei juvamine ampliavit». La peculiar posición de Alfonso 11 se 
basa, entre otras razones, en su programa de construcción de iglesias en Oviedo y en la 
restauración del orden eclesiástico, además de por haber luchado contra los árabes victoriosa- 
mente. Véase CrAlb 44, 1. También de Alfonso l1I, cuyos hechos son descritos en la Albel- 
dense con un tono claramente panegírico, se dice consecuentemente: CrAlb 47, 2: «ius 
tempore Ecclesia crescit et regnum ampliatur». 
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cordiosa, y le ayuda en su lucha contra sus enemigos!'*. A partir de enton- 
ces la misión de los cristianos y de sus reyes es reconstruir la Iglesia de 
Dios y ampliarla. El objetivo no declarado, por sobreentendido, es la re- 
conquista del sucumbido reino de los godos, de la terra desiderabilis, de la 
tierra prometida en el sentido bíblico, por ser tierra perdida y anhelada. 
Los hechos de los reyes asturianos son valorados en la crónica en función 
de este objetivo. En recompensa por sus notables éxitos se les anuncia la 
eterna bienaventuranza. El cronista les rodea con el aura de la santidad. La 
descripción de la caída del reino godo hasta la expulsión de los sarracenos 
de Asturias tiene una especialmente intensa coloración propia del Antiguo 
Testamento. Referencias al Nuevo Testamento son raras y débilmente defi- 
nidas. En ninguna otra fuente visigoda, mozárabe o astur se encuentran 
tantas citas de la liturgia, de la Biblia o de las historias de la pasión de los 
mártires!*%, Ya sólo por este motivo, el curso de los acontecimientos apare- 
ce bañado en la Crónica de Alfonso HIT en una luz sacral. De esta manera el 
cronista conecta no sólo con los tradicionales modelos interpretativos visi- 
godos, según los cuales los godos eran vistos como pueblo de Dios, sus 
reyes como portadores de una especial inspiración divina y sus guerras 
como guerras de Dios, sino que alcanza mediante esta exageración una 
nueva cualidad, que confiere a esta crónica astur su carácter inconfundible 
y único. 


La Crónica de Albelda 


En noviembre del año 883 se acabó la llamada Crónica de Albelda. Según el 
punto de vista generalmente admitido, la primera versión de la crónica se re- 
dactó en el año 881, y después fue ampliada en dos fases con los relatos sobre 
los años 882 y 883'*!, El autor de la crónica permanece anónimo. Sánchez- 


149. Cfr. Wolf, Conquerors and Chroniclers, pp. 48 y ss. quien, no obstante, considera la 
equiparación de los godos con el pueblo de Dios como obra del cronista de la Crónica de 
Alfonso lll. puesto que, para establecer la comparación, toma en consideración sólo la Histo- 
ría de los godos de Isidoro de Sevilla y no el conjunto de los testimonios visigodos. 

150. Un caso excepcional lo representa la «Misa de hostibus», sobre la que se hablará 
con más detalle en un capítulo posterior, en el que se demuestra que la aparentemente clara 
referencia a la Pasión de Cristo mediante la alusión al Gólgota contiene de hecho un encu- 
bierto paralelo con la historia de los Macabeos. 

151. Sánchez-Albornoz, «Crónica asturiana perdida», p 724, nota 18. Díaz y Díaz, «His- 
toriografía hispana», pp. 218 y ss. Gil Fernández, Crónicas asturianas, pp. 100 y ss. Bonnaz, 
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Albornoz e Y ves Bonnaz consideran probable que la escribiese un clérigo de la 
corte de Alfonso 111'*, Sin embargo, de forma extraña, el autor de la crónica, al 
enumerar las construcciones realizadas por Alfonso, 1! olvida la iglesia de San- 
tullano en Oviedo'*. La precavida suposición de Bonnaz de que podría haber 
vivido en León, aclararía mejor este hecho!'*. 

La crónica está concebida como una historia universal, aunque su atención 
principal se centra en la historia del reino astur!'%. La primera parte consta de 
informaciones generales de carácter enciclopédico, que hoy nos recuerdan a las 
diversas informaciones prácticas de los modernos calendarios de bolsillo: Una 
breve descripción del mundo y de España, una relación de las siete maravillas 
del mundo seguida de una enumeración de las peculiaridades de las ciudades y 
regiones hispanas, una información sobre las letras del alfabeto latino, un es- 
quema de la historia mundial desde Adán hasta el rey astur Ordoño 1 (850-866), 
con una referencia a la sucesión de las seis edades del mundo, y finalmente 
datos sobre distancias entre diversas ciudades del mundo de entonces. Sólo 
después de todo esto comienza la parte auténticamente cronística, con una his- 
toria de Roma, una historia de los godos, y finalmente la oria de los reyes 
asturianos, que el cronista, no obstante, incorpora a la historia de los godos. 

La parte enciclopédica puede que fuese añadida a la parte principal de la 
crónica en la última ampliación del año 883, como sugieren los diferentes 
datos sobre los años en este apartado'*. El apartado titulado Ordo gentis 


Chroniques asturiennes, pp. LVII y LX11I, por el contrario, se atiene a las palabras literales 
del último capítulo de la crónica: «in era DCCCCXXI, quod est praesenti anno y non est 
reversus novembrio discurrente» (47, 10, p. 30), sin aludir a la problemática planteada, 
aunque debería ser evidentemente consciente de la misma por el conocimiento de algunos 
trabajos, entre otros de Sánchez-Albornoz. 

152. Bonnaz, Chroniques asturiennes, pp. LIX y ss. Sánchez-Albornoz, «Autor de la Cró- 
nica llamada de Albelda», passim. 

153. CrAlb 44, 1. 

154. Bonnaz, Chroniques asturiennes, p. LX, nota 1. El conocimiento por el autor de la 
misión de Dulcidio, y de que éste todavía no había regresado para noviembre del 883, 
proporciona un argumento de peso para la hipótesis de que era un clérigo de la Corte de 
Alfonso 111. Sin embargo, cl camino desde y hasta Córdoba pasaba, entonces como ahora, por 
León. Por tanto, se podía haber estado plenamente informado sobre la misión en León. 

155. Bonnaz, Chroniques asturiennes, pp. LVÍ y ss. 

156. CrAlb, p. 12: «usque nunc quae est era DCCCCXXI. (...) ab exordio mundi usque 
praesentem era DCCCCXXI (. usque munc, anni DCCCLXXX lll»; 
p- 13: «Sexta actas quae a Christo cocpit habet nunc an. DCCCLXXXIII in era DCCCCXXI», 
Sobre las fuentes y modelos para la parte enciclopédica de la crónica, véase Gil Fernández, 
Crónicas asturianas. pp. 91 y ss. 
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Gothorum, que trata sobre la historia de los godos desde Atanarico hasta 
Rodrigo, podría identificarse como una obra historiográfica independiente 
y más antigua. Esta breve crónica de los reyes visigodos se nos ha transmi- 
tido, en efecto, también bajo el nombre de Chronologia regum Gothorum a 
través de un códice hoy perdido del monasterio de Moissac y de un manus- 
crito vaticano'*”, Algunas noticias en ella, como, por ejemplo, la de la 
consagración de la iglesia de Santa Leocadia en Toledo en el reinado de 
Sisebuto (612-621), sólo podían proceder de Toledo, y por ello Díaz y 
Díaz presume que este apartado de la Crónica de Albelda pudo haberse 
elaborado sobre la base de textos toledanos'**, Barbero y Vigil aceptan la 
hipótesis de un origen toledano de estas noticias, pero piensan que habrían 
llegado a Francia a fines del siglo VIII, siendo allí reelaboradas y sólo 
después asumidas por la historiografía astur en esta forma ligeramente 
modificada. A esta localización llegan a partir de la denominación franca 
Gothia para la Septimania goda, que se utiliza en el relato de la Chronolo- 
gia sobre el sometimiento del usurpador Paulo por el rey Wamba. Su 
datación resulta de una frase añadida a la crónica de los godos sobre el 
gobierno de Carlomagno, «Francorum rex ac patricius Romae». De esta 
intitulación, que Carlomagno sólo empleó entre 774 y su coronación impe- 
rial, deducen estos autores que también la Chronologia es anterior al día de 
la Navidad del año 800'%. 

El estilo de toda la Crónica de Albelda es seco y conciso. Aquí se buscan en 
vano los pasajes épicos de las dos versiones de la Crónica de Alfonso 111%. En 
el apartado que se construye a partir de la Chronologia regum Gothorum, los 
acontecimientos se describen en un estilo con informaciones aún más sobrias. 
Incluso el relato sobre la rebelión de Paulo contra Wamba y su represión por el 


157. Esta crónica se ha conservado por dos vías: Como manuscrito del siglo XII en la 
Biblioteca Vaticana, y en un viejo códice, hoy perdido, del monasterio de Moissac, que están 
reproducidos en PL 83, col. 1115 y ss. y en Devic y Vaissete, Histoire générale de Langue- 
doc, vol. II, «Prucbas», n.* 4, col. 15 y ss. Gil Fernández, Crónicas asturianas, ha incorporado 
estas variantes en su edición, mientras que mo son mencionadas en Bonnaz, Chroniques 
asturiennes. Ibid.. pp. 82 y ss. 

158. Díaz y Díaz, «Historiografía hispana», p. 218, nota 30. 

159. Barbero y Vigil. La formación del feudalismo en la Península Ibérica, pp. 240 y ss. 
Chronologia regum Gothorum, col. 20. Ya en 1972 había sugerido el origen en el sur de 
Francia de esta parte de la crónica y su datación anterior al 800, García Moreno, «De re 
epigraphica», p. 158, nota 7. Véase también su obra más reciente, Los últimos tiempos del 
reino visigodo, pp. 445 y ss., nota 97. 

160. Ruiz de la Peña, «Cultura en la Corte Ovetense», pp. 34 y ss. Bonnaz, Chroniques 
asturiennes, p. LX. 
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rey no contiene ninguna referencia a la significación religiosa del hecho y a la 
ayuda de Dios'*. Sólo el comentario sobre el vergonzoso Mohammed, que 
predicaba en África en tiempo del rey Sisebuto en España a los pueblos estúpi- 
dos la infamia de su ley, está impregnado de emoción'*”. También la frase de la 
Chronologia, que informa de la caída del reino de los godos, se diferencia algo 
del resto de este apartado. Si hasta aquí habían sido los godos las fuerzas motri- 
ces de la historia, a partir de ahora pasan a serlo los cristianos, que en adelante 
permanecen día y noche en guerra con los sarracenos, y luchan diariamente 
contra ellos. En la versión de la Crónica de Albelda del Codex Aemilianensis, 
datada por Bonnaz en el año 950, acaba esta frase con la resignada constatación 
de que los cristianos no consiguen expulsar a los sarracenos de toda España. 
Por el contrario, en el Codex Albendensis del año 976, que, según el estema de 
Bonnaz, derivaría de la misma versión primitiva, hoy perdida, que la versión 
del Codex Aemilianensis, se ha conservado la variante más auténtica corres- 
pondiente a la Chronologia regum Gothorum, según la cual los cristianos, con- 
fiados en la divina predestinación, esperan la orden de Dios para proceder a la 
despiadada expulsión de los sarracenos!'”. En la introducción a este trabajo ya 
se hizo referencia a la ambigua fuerza expresiva de este pasaje, a medio camino 
entre informe sobrio, sólo enriquecido con algunas expresiones típicas de la 
época, y programa para la reconquista del perdido reino godo, motivado por un 
concepto providencialista. 

En la descripción de los acontecimientos que sigue no se tienen ya que 
echar en falta referencias a la actuación y providencia de Dios. Los astures 
son identificados preferentemente como «cristianos», y su reino como «rei- 
no de los cristianos»!*, los sarracenos, de modo preferente como sarrace- 
nos, y, de forma aislada, también como «ismaelitas», «bereberes» O 
«caldeos»!*, El nuevo apartado titulado Ordo Gothorum regum, comienza 


161. CrAlb 31. 

162. CrAlb 24: «Tunc nefandus Mahomat in Africa nequitiam legis stultis populis praedi- 
cavit». 

163. Sobre la datación y estema, véase Bonnaz, Chroniques asturiennes, pp. XXIX y ss y 
XXXVI. CrAlb 35: «Sarraceni evocati Spanias occupabant, regnumque Gothorum capiunt 
quod adhuc usque ex parte possident, et cum eis christiani die noctuque bella iniunt et cotidie 
sed cis ex toto Spaniam auferre non possunt, finit». Jbid.: «Dum predestinatio 
¡2 dehine cos expelli crudeliter iubeat. Amen». 

164. CrAlb 36: «reddita est libertas populo christiano». 38, p. 24: «christianorum regnum 
extendit». 46, p. 25: «Iste christianorum regnum cum Dei juvamine amplíavit». 47, 2, p. 26: 

istiani populatur». 

165. «Sarracenos» 9 veces; 
deos» una vez, «árabes» una vez. 


ismaclitas» 2 veces, «gétulos» (bereberes) una vez, «cal- 
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con la rebelión de Pelayo, que devolvió al pueblo cristiano la libertad. La 
legendaria batalla de Covadonga, de la que informan profusamente las dos 
versiones de la Crónica de Alfonso 111, no es, sin embargo, mencionada 
expresamente. Ciertamente se hace mención a la destrucción de los sarra- 
cenos con su general Alcama, el apresamiento del obispo Oppa y el subsi- 
guiente asesinado del gobernador Munuza, pero sin más comentarios. No 
obstante, se informa de la prodigiosa acción de Dios, que aniquiló el pode- 
río militar sarraceno que había conseguido escapar a la destrucción de 
Pelayo, gracias a la caída de una roca, para que, mediante la divina provi- 
dencia, pudiese surgir el reino astur'%, También Alfonso 1 (739-757) ha- 
bría luchado con la ayuda de Dios y conseguido así ampliar el reino de los 
cristianos'”. Con prácticamente las mismas palabras se hace referencia a 
Ordoño 1'%, Al padre de éste, Ramiro 1 (842-850) le llama el cronista 
«virga ¡ustitiae», y con parecidas palabras se califica a Cristo en la Carta a 
los Hebreos!'”. Las contribuciones de Alfonso 111 (866-911) consisten en la 
expansión de la Iglesia y del reino, con lo cual se entiende la conquista de 
viejas ciudades y su colonización con cristianos”. 

Digna de mención resulta la fórmula de inspiración bíblica, ya mencionada 
enrelación con la sacralización de los reyes asturianos en la Crónica de Alfonso 
111, de que Alfonso 1 había sido querido por Dios y por los hombres!”!, Ecos 
panegíricos también se encuentran en las líneas dedicadas a la muerte del rey 
Alfonso II y en el pasaje en el que probablemente terminaba la más antigua 
versión de la crónica!”. El más destacado testimonio sobre una realeza entendi- 


166. CrAlb 36: «Sicque ex tunc reddita est libertas populo christiano. Tunc. ctiam qui 
remanserunt gladio de ipsa hoste Sarracenorum in Libana, monte ruente, iudicio Dei oppri- 
muntor; et Asturum regnum divina providentia exoritur». 

167. Ibid., 38. pp. 23 y ss.: «Et dum regnum accepit, proclia satis cum Dei juvamine 
et christianorum regnum extendit». 

46, p. 25: «Iste christianorum regnum cum Dei juvamine ampliavit». 

«Virga iustitiac fuit». Heb 1. 8: «Ad Filium autem: Thronus tuus Deus in 
sacculum sacculi: virga aequitatis, virga regni tui». Véase Bonnaz, Chroniques asturiennes, p. 
LXV. Nota 3 y, p. 91 Alb. 45.1. 

170. Ibid., 47, 2: «Eius tempore Ecclesia crescit et regnum ampliatur. Urbes quoque (...) a 
christianis populantur». 

171. lbid., 38: «Deo atque hominibus amabilis extitit, morte propria decessit». Cfr. Ecl 
45, 1. Véase También Bonnaz, Chroniques asturiennes, p. 82 Alb. 38.6. 

172. CrAlb 44, 2: «Absque uxore castissimam vitam duxit. Sieque de regno terrace ad 
regnum transit cocli. Qui cuncta pace egit in pace quievit. Bissena quibus haec altaria sancta 
fundataque vigent, hic tumulatur iacet». El pasaje «Qui cuncta (...) jacet», se considera por 
muchos, debido a su resonancia poética, como cita abreviada de una inscripción del sarcófago 
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da en el sentido visigodo, que recibía de Dios el don de la victoria terrenal 
frente a los árabes, lo proporcionan, sin embargo, los versos del himno, que 
ensalzan a Alfonso III bajo la forma de una oración. En ellos el rey es alabado 
como diestro combatiente contra los árabes y como protector de su pueblo. Las 
últimas líneas expresan una especie de súplica. Al rey le había sido concedida 
la santa victoria. Con la ayuda de Cristo, y bajo su dirección, es exaltado en la 
tierra, en vida un vencedor brillante, en el cielo él mismo un esplendor. Que 
aquí abajo se le conceda el triunfo, pero en el más allá el reino celestial!” 

En los versos dedicados a Alfonso III se demuestra que al cronista, en con- 
traste con la Crónica de Alfonso III, en primera línea le importaba menos la 
glorificación de los orígenes místicos del reino astur que la ideología de su 
propio tiempo y de su rey, Alfonso III. Frente a estos versos palidecen las res- 
tantes concepciones religiosas del devenir de la historia, de por sí escasas, que 
desde la descripción de la derrota de los godos por los sarracenos aparecen 
esparcidas. Aquí se rodea a la guerra de forma manifiesta con un aura de santi- 
dad. Cristo mismo lleva al rey a la victoria, que es concedida por Dios. La 
denominación que se utiliza para ello es «sacra victoria». El concepto de guerra 
santa, proelium sanctum, bellum sanctum, o formas parecidas, sólo se utilizó 
con anterioridad a la primera cruzada en sentido espiritual, si es que se llegó a 
utilizar. La época aún no estaba madura para la idea de que la guerra misma 
podía ser algo santo. Todavía regía sin restricciones el punto de vista basado en 
san Agustín de que la guerra era el resultado del pecado, y, por tanto, en sí 


de Alfonso II. Véase la edición de Gil Fernández, Crónicas asturianas, cap. 9. pp. 175 y 103 
y ss. así como Hubner, Inscriptiones, p. 112, n.* 480. Antiguas descripciones del sarcófago 
actualmente perdido no mencionan, sin embargo, esta inscripción. Véase Bonnaz, Chroniques 
asturiennes, p. 91. Por supuesto, no es éste el único pasaje rítmico y rimado en esta crónica. 
También la parte final originaria de la crónica ensalza a Alfonso 111 con unas líneas rimadas. 
CrAlb 47, 5: «Ab hoc principe monia templa Domini restaurantur et civitas in Oveto cum 
regiis aulis acdificantur. Inflectatque Dominus cius semper animum ut pic regat populum, ut 
post longum principalis imperium, de regno terrac ad regnum transeat cacli. Amen». Pasajes 
rimados se encuentran también en CrRot, por ejemplo 5,2: «Postquam Vitiza fuit defunctus, 
Rudericus in regno est perunctus». Cfr. también una carta de Alfonso 11! que es considerada 
auténtica, en la que se sirve de una parecida expresión poética para un asunto prosaico: 
Diplomática, n.* 123: 10-13: «Vos quidem non faciatis ibi aliquam perturbationem, quia qui 
talia egit ad perfectum non pervenit. Multos habetis quos in exemplum de ipso loco habeatis» 

173. CrAlb 47, 6: «Rex quoque clarus omni mundo factus / lam suprafatus Adefonsus 
vocatus, / Regni culmine datus, belli titulo aptus, /Clarus in Astures, fortis in Vascones, / 
Ulciscens Arabes et protegens cives: / Cui principi sacra sit victoria data, / Christo duce 
¡uvatus, semper clarificatus, / Polleat victor sacculo, fulgeat ipse caclo; / Deditus hic trium- 
pho, praeditus ibi regno. Amen». 
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misma un mal'”*, De ahí que resultase imposible calificar a la guerra, incluida la 
guerra Deo auctore, como santa, incluso cuando se percibía como guerra en el 
sentido propio del Antiguo Testamento. La identificación de la victoria como 
victoria sacra no representa, ante estos precedentes, más que un artificio genial 
del autor de estas líneas. Al ser concedida por Dios, la victoria podía ser deno- 
minada santa, santificada o consagrada. Pero a todos debía resultar claro que de 
una guerra no santa no podía resultar una victoria santa. En el concepto de 
victoria santa hay una alusión que no se puede dejar de percibir a la idea de una 
guerra santa. Precisamente esto es lo que resuena en estos versos y confiere a la 
lucha contra los árabes este especial carácter!”*, Las palabras «ulciscens Ara- 
bes» recuerdan al verso de la antífona del Ordo de la guerra: «ad ultionem 
inimicorum». Al aplastamiento en dos ocasiones de los vascos sólo se alude 
mediante la formulación de carácter más general «fortis in Vascones»"”%, Al 
igual que en el «Testamento» de Alfonso II, la victoria militar del rey en la 
tierra es puesta en relación con la esperanza de la vida eterna!”. La elección de 
las palabras «polleat (...) fulgeat» recuerda además a un himno de la consagra- 
ción regia visigoda. Las palabras «Provehe regnum fidelis principis ad glo- 
riam» del himno de la consagración adquieren en este contexto un tono guerrero, 
aunque originariamente no se habían pensado en absoluto en este sentido!”*, 


La Crónica Profética 


La llamada Crónica Profética fue redactada a comienzos del año 883 por 
un autor desconocido!”, y se ha transmitido en la mayor parte de los 
códices como parte de la Crónica de Albelda. Sólo el redescubrimiento del 


174. Ortega, «Paz y guerra», p. 12. Swift, Early Fathers, pp. 115 y ss. 

175. Una exploración con los bancos de datos CLCLT-3, así como con ACLL-1, no ha 
proporcionado ningún otro testimonio de unión de «victoria» y «sacraw. Se trata, por tanto, 
sin duda de una formulación excepcional. 

176, CrAlb 47, 1: «Vasconum feritatem bis cum exercitu suo contrivit atque humiliavit. 
47. 6, p. 27: «Clarus in Astures, fortis in Vascones, / Ulciscens Arabes el protegens cives». 

177. Ibid.. 47. 6, p. 28: «Polleat victor sacculo, fulgeat ipse caclo; / Deditus hic triumpho, 
preditus ibi regno». 

178. Bonnaz, Chroniques asturiennes, p. 100 Alb. 47, 6.15. Hymnodia gotica, n.* 193, 1 y 
2: «lnclite rex magne regum, / consecrator principum, / Veritas signata patris, / Quo favente 
regna durant atque reges imperant. Provehe regnum fidelis / principis ad gloriam, / Unguine 
sacro nitescal, / sanctitate Ñloreat, / Fulgeat vitae corona, / polleat clementia». 

179. Bonnaz, Chroniques asturiennes, p. LXI y ss. 
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Códice de Roda, que se había perdido en el siglo XIX, permitió su identi- 
ficación como obra independiente'*”. Pero Gil Fernández la ha continuado 
incluyendo en su edición como parte de la Crónica de Albelda'*. 

Básicamente no se trata de una crónica en el sentido estricto, sino más 
bien de una reunión de textos independientes, en concreto de una descrip- 
ción de la caída del reino de los godos y del sometimiento al pago de 
tributos de los cristianos, una vida de Mahoma, así como genealogías ára- 
bes, que se insertan en una profecía sobre la próxima expulsión de los 
sarracenos por el rey Alfonso 111 (866-911'*). La mayoría de los textos de 
la crónica son sin duda de origen mozárabe o árabe, por lo que el propio 
autor pudo ser un mozárabe'*. Pero también debieron servirle como fuente 
textos originarios del norte cristiano. Coincidencias textuales las hay tam- 
bién, por ejemplo, con la Crónica de Alfonso III, redactada en la misma 
época'*, En un manuscrito de la Crónica Profética se proporcionan refe- 
rencias cronológicas, que también aparecen en el más antiguo Chronicon 
Alcobacense. El Chronicon se remite a una lista de reyes, hoy perdida, de 
época de Alfonso II, que circulaba en el reino de Asturias, y de la que la 
podría haber tomado el redactor de la Crónica Profética'*. Como modelo 
para su profecía, el autor menciona un «liber pariticinus», en el que su- 
puestamente había encontrado una profecía, por supuesto deformada, de 
Ezequiel 38-39, que él reproduce e interpreta a su manera!*. Según Bon- 
naz, esta obra nunca existió'*, pero sobre este punto no se llega a alcanzar 
certeza. 


180. Bonnaz, Chroniques asturiennes, p. VIII y ss. y XXVIII. 

181. Gil Fernández, Crónicas asturianas, p. 90. 

182. Ibid.. p. LX y ss. Díaz y Díaz, «Historiografía hispana», p, 226. 

183. Bonnaz, Chroniques asturicnnes, p. LXI. 

184. Véac infra, en el apéndice, el capítulo «El relato de Covadonga, la Crónica de 
Alfonso 11! y la Crónica Profética». 

185. CrProf 1 nota a pie de página: «cra CCXLVIII egressi sunt Goti de regione sua et 
pervenerunt in Spania per annos XVII. Era CCLXVI ingressi sunt in Spania. Dominaberunt 
Spania a. CCCLXXXIII. Era DCCLII expulsi sunt de regno». Bonnaz ha trasladado este 
pasaje del Código de Roda al aparato crítico, sin precisar razones. En Gil Fernández, Cróni- 
cas asturianas, no se puede encontrar el correspondiente dato. Cfr. Peres, «A propósito do 
“Chronicon Alcobacensc"», p. 149: «In era CCCX(VI) 111 Egressi sunt goti de terra sua. Era 
CCCLXVI Ingressi sunt ispaniam. Dominati sunt ispaniam gens gotorum annis CCCLXXXI!!, 
et de terra sua pervencrunt in ispaniam per annos XVII. Era DCCXLVIIII Expulsi sunt de 
regno suo». Sobre esto, véase David, Annales Portugalenses veteres, pp. 314 y 328. 

186. CrProf, p. 2. 

187. Bonnaz, Chroniques asturiennes, p. 60 Proph. 1, 2. 
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3) La profecía 


La base para la profecía es la identificación de los godos con el pueblo 
de Gog. En lugar del pueblo de Israel de la Biblia aparecen, sin embargo, 
los «ismaelitas», es decir, los musulmanes, en relación a los cuales se 
precisa que tienen su origen en el hijo de Abraham y Agar, aunque ellos 
mismos maliciosamente se consideran descendientes de Sara'**, Los godos, 
por su parte, descienden de Magog, el hijo de Jafet, y, según la concepción 
del autor, son el pueblo de Dios. Ésta es una idea que toma de san Isidoro 
de Sevilla, aunque a su vez la perfecciona'*, pues este último había dejado 
sin considerar la función bíblica del pueblo de Gog como látigo de Dios'”, 
El autor de la Crónica Profética trató de resolver este problema mediante 
una explicación alternativa. Ahora son los sarracenos los que tienen la 
función veterotestamentaria de látigo de Dios contra el pueblo elegido de 
los godos. Éste había pecado, así lo aclara la crónica en una forma hasta 
ahora inhabitualmente detallada, no había hecho suficiente penitencia y 
despreciado los preceptos de Dios y de los concilios, y por este motivo ya 
no se encontraba en posesión de la Tierra Prometida, la terra desiderabilis, 
como se la denomina en una expresión idéntica a la empleada en la Cróni- 
ca de Alfonso III. Habiéndoles apoyado antes Dios («dextera Domini») 
siempre en la guerra contra sus enemigos, ahora habían sido, mediante el 
juicio de Dios, superados por los paganos, y, debido a sus pecados, casi 
completamente aniquilados y humillados'”. Pero, con la esperanza puesta 


188. CrProf 1; 2, 1; 3: «Sarraceni perverse se putant esse ex Sarra. Verius Agareni ab 
Agar el Ismaclitae ab Ismael». Según Barkai, Cristianos y musulmanes, el autor de la crónica 
se dejó inspirar aquí por el escrito de san Jerónimo sobre Ezequiel, libro 8, capítulo 25: 
«Agareni, qui nunc sarraceni apellantur, falso sibi asumpsere nomen sarae, ut de ingenua de 
domina videantur generati». Citado según Barkai, op. cit.. p. 34. 

189. Histlsid, De Laude Spaniac, pp. 168 y ss; 1, 66. CrProf 2, 1: «Et quia Gothorum gens 
ex Magog venit, adfirmat Chronica idem Gothorum cum dicit: “Gothorum antiquissimam 
esse gentem quorum origo a Magog filio laphet dicunt esse, et nominari a similitudine 
últimae syllabae, id est Gog"». Véase también Etim 9.2, 27 y 89: 14.3, 31. Díaz y Día 
«Historiografía hispana», p. 220. Gil Fernández, Crónicas asturianas, p. 104. Bonnaz, Chroni- 
ques asturiennes, p.LXI. 

190. Isidoro, a su vez, había tomado esta interpretación del nombre de los godos de san 
Ambrosio y san Jerónimo. Véase Wolf, Conquerors and Chroniclers, pp.16 y ss. 

191. CrProf 5: «Quia non fuit in illis por suis delictis digna pacnitentia, et quia derei- 
querunt praecepta Domini et sacrorum canonum instituta, dereliquit ¡llos Dominus ne possi- 
derent desiderabilem terram. Et qui semper dextera Domini adiuti, hostiles impetus devicebant 
telasque bellorum prostrabant, il 


¡cio Dei a paganis superati, paene ad nicilum sunt redacti, 
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en Cristo y basándose en la distorsionada profecía de Ezequiel, la crónica 
predice el pronto fin del dominio musulmán en España tras 170 años, y la 
victoria del rey Alfonso III para el año 884, fecha tras la que gobernará en 
toda España'”. La lucha del rey es descrita como combate por la Iglesia, 
que él libra con la confianza puesta en Cristo y protegido por la misericor- 
dia divina. Está en manos de Dios ordenar a continuación a su Iglesia que 
se sacuda el yugo sarraceno'”. 

Hasta el momento no se dispone de ninguna explicación satisfactoria 
para dar cuenta del origen del elemento profético pseudobíblico, que hasta 
la redacción de la Crónica Profética no se encuentra presente en las fuentes 
cristianas ibéricas. Coincidencias temáticas sorprendentes con la Crónica 
Profética las encontramos en una actualizada versión de la traducción lati- 
na del Pseudo-Metodio, recientemente editada y comentada por Friedrich 
Prinz'*, Según Prinz, fue elaborada en torno al año 732 en el espacio 
alamán (Suabia), y se encuentra entre los primeros testimonios de la tesis 
de que el comportamiento pecaminoso de los cristianos había sido la causa 
del asalto sarraceno'”. Por supuesto esta idea de que el pecado fuese la 


hucusque dinoscuntur manere humiliati. Urbs quoque Toletana cunctarumque 
gentium victrix, Ismacliucis triumphis victa subcubuit, cisque subiecta deservit. Sicque pec- 
catis congruentibus Spania ruit, anno Gothorum CCCLXXX». Cfr. CrRot 5, 2: «Et quía 
dereliquerunt Dominum non servirent ci in iustitia et veritate, derelicúi sunt a Domino ne 
habitarent terram desiderabilem». 

192 CrProf 2, 1: «Terra quidem Gog Spania designatur sub regiminis Gothorum in qua 
Ismaclitac, propter delicta gentis gothicae, ingressi sunt, eos gladio conciderunt atque tributa- 
fecerunt sicut et praesenti tempore patet. Quod vero idem propheta ad Ismael iterum 
* (..) Postquam afílixeris cos CLXX tempora, reddet tibi retributionem qua tu dedisti 
.. 2, 2, p. 3: «Etiam et multorum christianorum revclationibus atque ostensionibus, hic 
princeps noster, gloriosus domnus Adefonsus, proximiori tempore in omni Spania praedicetur 
regnaturus». 8, p. 9: «Remanent usque ad diem Sancti Martini 111 idus novembris, menses 
el erunt completi anni CLXVIHI!, et incipiet annus centesimus septuagesimus quo, dum 
Sarraceni complerint secundum praedictum Ezechiclis prophetac superius adnotatum, expec- 
tabitur ultio inimicorum advenire et salus christianorum adesse». 

193. Ibid.,2. 2. p. 3: «Spes nostra Christus est: quod completis proximiori tempore CLXXX 
annis, inimicorum audacia ad nicilum redigatur et pax Christi Ecclestae Sanctae reddatur. 
Sicque protegente divina clementia, inimicorum terminus quotidic defecit et Ecclesia Dom 
ni in maius et melius crescit. Et quantum perficit Christi nominis dignitas. tantum il 
rum tabescit Judibriosa calamitas». 8, p. 9: «Quod praestet omnipotens Deus ut. 
Domini nostri lesu Christi cruorem universum mundum dignatus est a potestate diaboli redi- 
mere, ita, proximiori tempore, Ecclesiam suam iubeat ab Ismaelitarum iugo eripere. 

194. Prinz, «Aktualisicrung des Pseudo-Methodios». 

195. Claude, «Untergang des Westgotenrcichs», p. 347 y nota 70. Sobre la datación y 
localización, véase Prinz, «Aktualisierung des Pscudo-Methodios». 
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causa del látigo ismaelita, tenía validez para todas las naciones y no sólo 
para España'*, Además también se encuentran coincidencias temáticas, 
sobre todo con el capítulo 2, 2 de la Crónica Profética. Junto a los habitua- 
les motivos de la misericordia y de la confianza en Dios, la referencia a 
Gog y Magog y la idea de que un rey cristiano actúa como salvador, 
apuntan a una vinculación entre la Crónica Profética y esta temprana ver- 
sión latina del Pseudo-Metodio'”. Prinz escribe sobre esta versión actuali- 
zada: «Al autor le interesaba componer un texto que se correspondiese 
mejor con las ideas occidentales y estuviese mejor adaptado a la precaria 
situación política de su tiempo, tomando el modelo sólo en forma abrevia- 
da, modificando estos pasajes también desde el punto de vista estilístico y 
gramatical, a veces de forma errónea, así como añadiendo elementos pro- 
pios, parcialmente con ayuda de la Biblia»!”, 

Se comprueba que las coincidencias de esta versión actualizada con la 
Crónica Profética frente al modelo original representan en su mayor parte 
innovaciones. Gog y Magog son ciertamente mencionados en la versión 
original latina en referencia a la profecía de Ezequiel, pero sólo en relación 
con la saga de Alejandro y la inclusión de los 22 pueblos, que aquí hemos 
dejado a un lado'”, Debido a la presencia del motivo de un rey como 
figura redentora, Luis Vázquez de Parga ha admitido una indirecta inspira- 


196. Prinz, «Aktualisicrung des Pseudo-Methodios». pp. 11 y ss: 116-130: «exierunt filii 
Ismahel de herimo et erit adventus eorum castigacio sine misericordia et tradit Deus in 
manibus corum cuncia regna gentium propter peccata et scelera, que operati sunt contra Dei 
pracccptum. Tradit nobis Deus in manus barbarorum, quia obliti sumus pracceptum Domini. 
propterea tradit nobis Deus ad populis barbaris et facient christianis multa inclicita, quia 
inmaculant semtipsos. quod turpissimum est dicendum. propterea tradit ¡llos Deus in manus 
Sarracinorum (...) Spania gladio periit et habitatores cius captivi ducuntur, Gallia, lermanía, 
Aquitania variis praeliis devorati et multi ex eis captivi ducuntur». 

197. Ibid. p. 14: 174-178: «Tune recordatus est Dominus Deus secundum magnam mise- 
ricordiam suam, quam repromisit Deus deligentibus se et qui in Christo sunt credituri et 
liberavit eos de manus Sarracinorum in magna misericordia sua. Surgit autem rex christiano- 
rum et Romanorum super eos et preliavit cum cis et mittet cos in gladio»; p. 15: 197-202: 
«lta crit in dic adventus Gog et Magog. Cum fuerit ista pax, tunc deserrabuntur porte Caspie 
in lateribus aquilonis, trans opera aquilonis exient gentes illas cum Gog et Magog et concu- 
cietur omnis terra prae timore corum et expavescunt omnes homines, qui habitant super 
faciem tocius mundi. Abscondent se super montibus et speluncis a conspectu illorum». 

198. Ibid.. p. 3. Los elementos tomados del modelo latino por la versión actualizada son 
destacados en las notas anteriores, siguiendo el ejemplo de Prinz. Cfr. La edición del Pseudo- 
Methodio de Sackur, Sibyllinische Texte, pp. 59-96. Los demás pasajes se han de comparar 
con el texto de la Crónica Profética. 

199. Véase Sackur, Sibyllinische Texte, pp. 33 y ss. y 74. 
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ción de la Crónica Profética en el Pseudo-Metodio, sin descartar incluso 
que hubiese podido ser directa"%. Tampoco los 170 años bajo el yugo de la 
esclavitud se puede demostrar que tengan un origen bíblico en la Crónica 
Profética, sino que, como ha sugerido Juan Gil Fernández, parecen derivar 
de ideas judías de carácter apocalíptico, surgidas en Oriente?”!. La circula- 
ción de textos del Pseudo-Metodio en España en el período de la invasión 
islámica entra plenamente dentro del terreno de lo posible. También otros 
elementos culturales sirios y griegos llegaron a España a través del norte 
de África? 

Vázquez de Parga reproduce en su artículo el texto de una versión del Pseu- 
do-Metodio traducido en el siglo XVI al castellano. Esta versión pertenece sin 
duda a la familia del Pseudo-Metodio «actualizado», cuyo manuscrito más an- 
tiguo, procedente de Zúrich, ha sido editado por Prinz, aunque difiere de este 
grupo en algunos detalles y pasajes. Por ejemplo, falta la referencia a los Svva- 
ves y Bagivvarios, la cual llevó a Prinz a plantear la hipótesis de que la revisión 
del Pseudo-Metodio se habría realizado en el espacio alemán meridional, aun- 
que también podría tratarse de un posterior añadido efectuado por el redactor 
alamán?”. A conclusiones más precisas sólo se podrá llegar, por supuesto, des- 
pués de un estudio más en profundidad. Prinz, en el momento de la elaboración 
de su edición, parece no haber tenido conocimiento de la versión hispana del 
Pseudo-Metodio actualizado. Prinz sospecha que el lugar de origen del Pseudo- 
Metodio actualizado pudo ser el monasterio de San Galo. Pero también se de- 
bería tomar en consideración la abadía de Reichenau, que fue fundada en el 724 
por el obispo Pirmino a iniciativa de Carlos Martel?%. Gall Jecker ha tratado de 
demostrar el trasfondo visigodo de Pirmino y su probable origen en Septima- 
nia. Pirmino había llegado a Reichenau con cincuenta libros. Jecker explicó la 
existencia de influjos visigodos y languedocianos en los manuscritos de San 
Galo a partir de la hipótesis de que libros de la biblioteca de Reichenau se 
hubiesen copiado allí?%. Sin embargo, esta tesis fue cuestionada en todos sus 


200. Vázquez de Parga, «Pseudo Metodio y España», pp. 152 y ss. y Gil Fernández, 
«Judíos y cristianos», pp. Ó5 y ss. 

201. Gil Fernández, «Judíos y cristianos», p. 57. 

202. Sobre esto, véanse las observaciones de López Percira. Estudio crítico sobre la 
Crónica mozárabe. pp. 116 y ss.. y Dubler, «Sobre la crónica arábigo-bizantina de 741», pp. 
291 y ss. y 323 y ss. Destaca las influencias griegas y sirias en el reino visigodo. 

203. Vázquez de Parga, «Pscudo Mctodio y España», pp. 156 y ss.: «Profecías de san 
Metodio mártir». 

204. Zettler, «Reichenau». 

205.Jccker, Die Heimat des hl. Primin, pp. 173 y ss. Angenendt, Monachi Peregrini, passim. 
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detalles por Arnold Angenendt. El más reciente artículo de Josef Semmler no 
hace referencia al origen visigodo de Pirmino, y habla sencillamente de «origen 
románico»?%, Aquí no podemos dar una respuesta categórica a esta cuestión. 
La posibilidad, no obstante, de que la versión actualizada del Pseudo-Metodio 
tuviese su origen en la Península Ibérica, y desde allí llegase al suroeste de 
Alemania, debe tenerse en consideración, así como la hipótesis de que, en el 
caso de la Crónica Profética, nos encontremos ante una tardía resonancia de las 
profecías inspiradas en el Pseudo-Metodio, que circulaban en España tras la 
conquista árabe? 


b) La Vita de Mahoma 


Entre los restantes textos de la Crónica Profética aquí nos resulta de 
especial interés la Vita de Mahoma. Se nos ha transmitido en dos manus- 
critos independientes entre sí, como parte de la Crónica Profética, y se 
supone que formó parte, desde el primer momento, del grupo de textos 
reunidos en esta crónica?%, Y merece que se le dedique un análisis en 
profundidad, porque se trata de la primera fuente cristiana ibérica que da 
testimonio del conocimiento del islam como religión, y en la que se trata 
de explicar el origen del islam?”, Esto no había ocurrido nunca hasta en- 
tonces, y además continuó siendo un ejemplo aislado durante mucho tiem- 
po*!%, Mahoma es calificado como «haeresiarches», «nefandus profeta» y 
«pseudo propheta». En una frase se dice que había ordenado a sus seguido- 
res tomar las armas para que destruyesen con la espada a sus adversarios 
igualmente movidos por el ardor de la fe*!!. Así, esta Vita es no sólo el más 


206. Semmler, «Pirmin(ius)». Del mismo véase su artículo, «Pirminius», en el cual deja 
de lado la cuestión del origen de Pirmino, por considerarla irresoluble. 

207. Vázquez de Parga, «Pseudo Metodio y España», pp. 148 y 153. López Percira, «La 
cultura del mundo árabe», p. 257. Ambos consideran altamente probable la circulación de 
ejemplares latinos del Pscudo Metodio ya poco después de la caída del reino de los godos. 

208. Bonnaz. Chroniques asturiennes, p. XXXVII. Son el «Codex Rotensis», en el que 
también se contiene la versión «Rotense» de la Crónica de Alfonso III, y el «Codex Albelden- 
sis», donde la CrProf sigue directamente a la CrAlb. 

209. CrProf 4. 

210. Wolf, «Barliest Spanish Christian Views of Islam», pp. 282 y ss. y 288. 

211. CrProf 4: «Historia de Mahmeth pseudo propheta; Mahmeth hacresiarches, nefandus 
prophcia; ad condimentum sui erroris; in tanto vaticinii sui errore; Arma sibi credentibus 
adsumere ¡ubet et, quasi novo fidci zelo ut adversarios gladio trucidarcnt instituit». 
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antiguo testimonio hispano de la concepción de Mahoma como pseudopro- 
feta y hereje, sino al mismo tiempo el más antiguo que demuestra el reco- 
nocimiento por parte de los cristianos de la Península Ibérica de la existencia 
de una relación entre religión y guerra en los musulmanes?””, 

La Vita de Mahoma fue escrita mucho antes del año 883. En una carta a 
Paulo Álvaro, que puede datar del año 851, Juan de Sevilla proporciona un 
breve resumen de su contenido”!?. Poco después, en 857, Eulogio de Cór- 
doba la reprodujo en su Apologeticus martyrum, donde informa de que la 
había descubierto durante su viaje al norte de España (848) en el monaste- 
rio de Leire, junto a Pamplona, como parte de una obra anónima?'". La 
carta de Juan de Sevilla permite, sin embargo, deducir que él poseía una 
versión propia, aunque en su mayor parte idéntica, de la Vita, de cuya 
existencia Eulogio no sabía?"*, Benedicto Ceinos fija la fecha del origen de 
la Vita en la primera mitad del siglo IX, puesto que la reacción religiosa 
frente al islam no se había desarrollado hasta esa época?'*, Este argumento, 
por supuesto, pierde, sin embargo, su validez en virtud de la interpretación 
ofrecida más arriba, según la cual el autor de la Crónica mozárabe del 754 
era plenamente consciente del conflicto religioso. Franke creía que la Vita 
ya había sido redactada en el último decenio del siglo VIII, debido a su, en 
términos comparativos, escasamente desarrollada polémica antiislámica, pero, 
sobre todo, porque en ella se menciona Damasco como capital del Imperio 
árabe, aunque desde el 762 los califas residían en Bagdad. En contra de 


212. Cfr. Franke, «Dic freiwilligen Mártyrer von Cordova», p. 39: «El compromiso con la 
guerra santa es conocido para nuestra biografía». El conocimiento de esta conexión lo delata 
también un pasaje en el Indiculus luminosus de Paulo Álvaro, (CSM, vol. 1, p. 311, cap. 33: 
3-7: «Pacem Xps et patjentjam docuit, ille (Mahoma) bellum et gladium innocentum cervi 
bus acuendo limavit, ut de se dictum vel de suis essc firmaret “Dissipa gentes que bella 
volunt”. Hii enim in tantum bella desiderant, ut hec quasi ex iussione Dei in cunctis gentibus 
agant». 

213. Paulo Álvaro, Epistolac, Ep. VI, 16: 1 y ss.. pp. 200 y ss. Sobre la datación de la 
carta, véase Díaz y Díaz y Benedicto Ceinos, «Los textos antimahometanos más antiguos», p. 
165 nota S. 

214. Eulogio, Apologeticus martyrum (CSM, vol. 2), cap. 15, p. 483: «Cum essem olim in 
Pampilonensi oppido positus et apud Legerense cocnobium demorarer cunctaque volumina 
quae ibi crant gratia dignoscendi incompería revolverem, subito in quadam parte cuiusdam 
opusculi hanc de ncfando vate historiolam absque auctoris momine repperi». Sigue la Vita, 
ibid.. cap. 16, pp. 483 y ss. 

215. Díaz y Díaz y Benedicto Ceinos, «Los textos antimahometanos más antiguos», pp. 
165 y ss. 

216. Ibid., p. 168. 
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esto, Colbert, sin embargo, mantiene, que en el contexto de la Vita, no 
había necesidad de hacer referencia al cambio de residencia”. No obstan- 
te, el propio Eulogio tuvo aparentemente a la Vita por otra obra distinta. El 
destaca, en efecto, que quería aportar el juicio sobre Mahoma de algunos 
hombres de Iglesia que le habían precedido a él, Eulogio*'*, El hecho de 
que aparentemente ninguno de los monjes de Leire podía dar el nombre del 
autor de la obra sin firma o indicar su origen, confirma que ésta había 
estado allí depositada desde hacía al menos una generación, sin despertar 
la atención de nadie, entre los «volumina incomperta», según cuenta Eulo- 
gio. En la Vita se menciona la ampliación de la iglesia de Santa Leocadia 
en Toledo. En la astur Crónica de Albelda se dice ciertamente que la 
iglesia fue erigida por Sisebuto?””, pero la aportación de un detalle, como el 
del alto techo con el que se dotó a la iglesia por orden del rey visigodo 
Sisebuto, da testimonio de que el autor había visto en persona la obra. Y 
esto apunta a un origen de la Vita en Toledo. Existe un consenso bastante 
amplio sobre que la obra fue escrita en la España musulmana, probable- 
mente sobre la base de informaciones de la polémica cristiano-bizantina 
contra el islam?”. El origen del autor, que se supone que debería ser cléri- 
go debido a su interés por los edificios eclesiásticos y por razón de una 
rara cita bíblica de Habacuc”, se puede presumir en el sur de España, 
debido a una referencia a la erección de una iglesia sobre la tumba de san 
Eufrasio en lliturgi, el actual Andújar, a 70 km al este de Córdoba*”, 
Como termino post quem para la redacción de la Vita podemos admitir el 
año 754, por sus alusiones a informaciones de la Crónica mozárabe. Otro 


217. Franke, «Die freiwilligen Mártyrer von Cordova». p. 46. Cfr. Herrera Roldán, «La 
“Historia del falso profeta Mahoma”», p. 281. Colbert, The Martyrs of Córdoba, p. 337. nota 
m 

218. Eulogio, Apologeticus martyrum, 14, p. 483: «Quapropter hoc in loco non mihi 
absurdum esse videtur si parecedentium de co doctorum testimonium proferam, ut quomodo 
cum tunc ecclesiastici viri iudicaverint (...)». Colbert, The Martyrs of Córdoba, pp. 334 y ss. 

219. Bonnaz, Chroniques asturiennes, CrAlb 24, p. 21: «Ecclesiam Sanctac Leocadiae 
Toleto opere miro fundavit». 

22. Díaz y Díaz y Benedicto Ceinos, «Los textos antimahometanos más antiguos», p. 
168. Wolf, The earliest latin lifes of Muhammad, p. 91. Cfr. La discusión sobre el conoci- 
miento del Corán y de las tradiciones islámicas en la Vita de Mahoma, por Millet-Gérard, 
Chrétiens mozarabes et culture islamique, pp. 128 y ss. y 179 y ss. 

221. Wolf. The carliest latin lifes of Muhammad, p. 91. Hab 1, 6-9. Cfr. Herrera Roldán, 
«La “Historia del falso profeta Mahoma"», p. 281. 

222. Díaz y Díaz y Benedicto Ccinos, «Los textos antimahometanos más antiguos», pp. 
166 y 168. Cfr. Herrera Roldán, «La “Historia del falso profeta Mahoma” 
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punto de referencia, aunque más débil, radica en la sensación de encontrar- 
se al fin de los tiempos que se apoderó de los mozárabes hacia fines del 
siglo VII. Si es correcta la tesis de que la entrada de los sarracenos ya 
llevó a mediados de aquel siglo a esperanzas apocalípticas entre los cristia- 
nos, llama la atención advertir que la Vita de Mahoma se encuentra total- 
mente libre de tales temores. Podría tratarse de una prueba de que no fue 
escrita hasta por lo menos el cambio de siglo, cuando se había demostrado 
que eran falsos los cálculos sobre el fin de la sexta era y, por tanto, los 
temores relacionados con esta cuestión se habían debilitado. De acuerdo 
con esto, el origen de la Vita podría fijarse hipotéticamente en los dos 
primeros decenios del siglo 1X?3, 

El texto de la Vita de la Crónica Profética confirma el dato de Eulogio 
de que había descubierto la biografía de Mahoma en Navarra. De ello da 
testimonio el hecho de que este punto de vista alcanzó difusión no sólo 
entre los mozárabes de la España musulmana sino, como muy tarde, desde 
comienzos del siglo IX, también en el Norte cristiano. De este modo, la 
Vita de Mahoma demuestra al mismo tiempo que la ideología mozárabe 
fue recibida y difundida ya muy tempranamente en los reinos de la Recon- 
quista. 


c) La Crónica Profética en el contexto de la tradición visigoda 


Como aspecto novedoso frente a las ideas visigóticas, aparece tanto en 
la Crónica Profética como en el «Testamento» de Alfonso II la figura de 
Cristo como instancia de apelación. De forma más acentuada que en Al- 
fonso Il, y de forma parecida al apartado sobre Covadonga en la Crónica 
de Alfonso 111, aparece también en la Crónica Profética la idea de la libe- 
ración de la Iglesia?**, El desarrollo de la historia que ya conocemos por la 


223. López Pereira ha anunciado un estudio sobre la procedencia y gestación de la Vita de 
Mahoma («Un texto mozárabe antimahometano: la Adnotatio Mammetis), del cual, sin em- 
bargo, he tenido noticia poco antes de la impresión de este libro, por lo que desgraciadamen- 
te, en caso de que ya hubiese aparecido, no podía ser ya tenido en cuenta. Ya antes había 
expresado la tesis de que un texto que había servido como modelo a la Vita habría llegado a 
España después del 754, y allí probablemente habría sido reclaborado todavía en el siglo 
VIIL Véase «Textos latinos hispanos del siglo Vlll», pp. 261 y ss. y nota 28. 

224. CrProf 2, «inimicorum audacia ad nicilum redigatur et pax Christi Ecclesiac 
Sanctac reddatur». 8: «ita, proximiori tempore, Ecclesiam suam iubeat ab Ismaelitarum iugo 
eripere». 
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Crónica de Alfonso 1, y que puede ser descrito como pecado y aparta- 
miento de Dios, a continuación el castigo en forma de conquista, que 
luego, sin embargo, por virtud de la misericordia de Dios se torna de nuevo 
en una victoria de los cristianos sobre sus enemigos, determina también la 
interpretación de la historia en la Crónica Profética. 

Nuevo resulta en especial el elemento profético y pseudobíblico de la 
interpretación cristiana de la guerra y del yugo sarraceno. Probablemente 
llegó a la Crónica Profética a través de una versión actualizada de la 
traducción latina del Pseudo-Metodio. Las viejas ideas, tal como habían 
quedado expresadas en la liturgia y en la obra de Julián de Toledo, no 
retroceden por ello, sin embargo, sino que se mantienen sin adulterar. La 
equiparación de los godos con el pueblo elegido se refuerza aún más 
mediante la apelación a san Isidoro de Sevilla. Sólo el apartamiento de 
los godos de las leyes divinas les priva del apoyo de Dios en la guerra, 
que hasta entonces siempre habían tenido. El Anónimo se sirve de la 
expresión formal «dextera Domini» para hacer referencia a la ayuda de 
Dios, la cual nos resulta de sobra conocida por los textos visigodos y por 
el «Testamento» de Alfonso II. El yugo sarraceno que dura 170 años es 
en cierta manera la penitencia impuesta por Dios a su pueblo para purifi- 
carlo, dado que el mismo no estaba dispuesto a hacer penitencia por su 
propia iniciativa. Una vez cumplida esta obra de penitencia Dios se torna 
de nuevo hacia su digno pueblo, y lo conduce a la victoria sobre los 
paganos, para castigo de los enemigos («ultio inimicorum»), como se 
expresa en un pasaje el autor mozárabe, aludiendo así a un conocido 
verso de la antífona del Ordo de la guerra**. La identificación de los 
godos con el pueblo de Israel es reforzada también aquí mediante diver- 
sas citas del Antiguo Testamento. En especial, en el relato sobre los 
motivos de la pérdida del reino de los godos, utiliza el autor palabras de 
3 Re 9, 9 y Sal 105, 24, que subrayan la unidad de la Tierra Prometida y 
España?**, La equiparación de los cristianos subyugados con el pueblo de 
Israel se encuentra también en los escritos de Paulo Álvaro y Eulogio de 
Córdoba, de mediados del siglo IX. También ellos, en su lucha contra la 
progresiva arabización e islamización de los cristianos que habían perma- 
necido bajo dominio musulmán, tomaron profecías del Antiguo Testa- 


225. CrProf 8. 

26. Ibid, 5: «Et quia dereliquerunt praecepta Domini (...) dereliquit ¡llos Dominus ne 
possiderent desiderabilem terram». 1 Re 9, 9: «Quia dereliquerunt Dominum Deum suum». 
Igualmente Cr 7, 22. Sal 105, 24: «Et pro nihilo habauerunt terram desiderabilem». Véase 
Bonnaz, Chroniques asturiennes, p. LXV nota 3. 
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mento relativas a la liberación frente a los caldeos. En su caso, sin em- 
bargo, estas profecías sólo se han de entender en su sentido espiritual?”, 
aunque no se puede excluir que el autor mozárabe también pensase en 
Álvaro y Eulogio, cuando, para reforzar su predicción, se refirió a anun- 
cios de un cambio tanto sarracenos como cristianos**, Si es acertada la 
suposición de Gómez Moreno de que el autor de la Crónica Profética fue 
el clérigo mozárabe Dulcidio, procedente de Toledo, el cual es menciona- 
do en la Crónica de Albelda como embajador de Alfonso Ill a la Corte 
del califa en Córdoba, y también aparece en la carta de Alfonso Ill a 
Sebastián, se aclararía así su conocimiento de estas tendencias??”, pues a 
su regreso de su misión en Córdoba trajo consigo a Oviedo las reliquias 
de los mártires Eulogio y Leocritia*%, 


Valoración de los testimonios asturianos 


En el más antiguo testimonio, el llamado Testamento de Alfonso Il, 
vincula el rey el mito de la gloria de los godos, de su culpa y de su caída, 
así como el de la gracia de Dios y la recuperación bajo Pelayo, con las 
tareas de su propio tiempo. Así vincula de forma un tanto confusa y ambi. 
gua la construcción de una iglesia con la reconstrucción de la Iglesia como 
institución, y el objetivo de la lucha victoriosa contra los enemigos de la fe 
con la recuperación de la perdida gloria regni de los godos. Esta vincula- 


227. Bonnaz, Chroniques asturiennes, p. LXXI1I y nota 5, con las correspondientes refe- 
rencias a fuentes 

228. Ibid. p. LXXXVII y nota 3 CrProf 2, 2: «Quod ctiam ipsi Sarrazeni quosdam prodi- 
giis vel astrorum signis, interitum suum adpropinquare pracdicunt, et Gothorum regnum 
restaurari per hunc nostrum principem dicunt. Etiam et multorum christianorum revelationi- 
bus alque ostensionibus. hic princeps noster, gloriosus domnus Adefonsus, proxiomiori tem- 
pore in omni Spania pracdicetur regnaturus». También ha estudiado la significación para la 
.ntes proféticas judías en al-Andalus, Gil Fernández, «Judíos y 
pp. 24 y ss. 56 y ss y 63. Sobre las visiones apocalípticas musulma- 
nas de este período, ¡bid.. pp. 69 y ss. 

229. Gómez Moreno, «Primeras crónicas», p. 588. Bonnaz, Chroniques asturiennes, pp. 
LVI y ss y LXI y ss. CrAlb 47, 10: «Pro quod ctiam et rex noster legatum nomine Dulcidium, 
Tolctanae Urbis presbyterum, cum epistolis ad Cordobensem regem direxit». Bonnaz, Chroni- 
ques asturicanes, CrOvet, p. 31: «Notum tibi sit de historia Gothorum, pro qua nobis per 
Dulcidium presbyterum notavisti». 

230. Sánchez-Albornoz, «Dulcidio», p. 730. También Sánchez-Albornoz considera a Dul- 
cidio como el autor de la Crónica Profética. Ibid., p. 733. 
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ción del mundo terrenal con el del más allá, y la inusual espiritualización 
de las circunstancias terrenales que de ello resulta, se podría identificar 
como un rasgo específico de Alfonso II y de su mentalidad clerical. No 
obstante, a la exageración de la interpretación espiritual de la guerra como 
«examen pugnae», ya establecida en Julián de Toledo, le sigue correspon- 
diendo una significación determinante. Alfonso II valora la actividad orientada 
a la recuperación de la Iglesia, y la lucha contra los sarracenos en ella 
incorporada, como obra piadosa, con la que se consigue la salvación tanto 
en la tierra como en el cielo. Esta idea vuelve a aparecer varios decenios 
más tarde en la Crónica de Albelda en forma de versos de himno dedicados 
a Alfonso III. 

Cada una de las tres crónicas del ciclo astur estudiadas pone el énfasis 
en diferentes puntos. La Crónica de Alfonso III glorifica los orígenes mís- 
ticos del reino astur, la Crónica de Albelda resalta la ideología de su propia 
época en relación al enfrentamiento con los sarracenos, y la Crónica Profé- 
tica proyecta sobre la base de los conceptos de culpa, penitencia y gracia 
de Dios las esperanzas de los contemporáneos en un próximo futuro, y 
profetiza la pronta victoria del rey Alfonso III y la liberación de la Iglesia 
de la opresión musulmana. 

El más importante resultado de la precedente investigación, sin embar- 
go, radica en el reconocimiento de que, en las fuentes cristianas asturia- 
nas de los dos primeros siglos tras la caída del reino visogodo, la historia 
de los astures cristianos es considerada como continuación de la historia 
de los godos. En este sentido, las muchas relaciones con el Antiguo 
Testamento representan más que meros paralelos piadosos. Al igual que 
en los textos litúrgicos para la guerra elaborados a mediados del siglo 
VII, y en las crónicas visigodas, y, con restricciones, también en la His- 
toria de los godos de Isidoro de Sevilla, en las crónicas asturianas los 
godos y los astures son identificados con el pueblo elegido de Dios, con 
el pueblo de Israel. Su reino, España, es la «terra desiderabilis», la Tierra 
Prometida. 

Con excepción de la Crónica de Albelda, en la que los acontecimientos 
hasta Alfonso II son descritos en el estilo conciso propio de los anales, 
todas las fuentes conciben la conquista del reino por los sarracenos como 
castigo de Dios por los pecados de los cristianos, como ya había ocurrido 
múltiples veces en la historia del pueblo de Israel. Y consiguientemente 
todas las fuentes contienen el motivo de la misericordia divina, por medio 
de la cual se supera el castigo de Dios y finalmente se alcanza la resurrec- 
ción de la Iglesia y del reino. La idea bíblica de Dios, que abandona a su 
pueblo como consecuencia de sus pecados, es un motivo constante en las 
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crónicas asturianas”. Esto lo pone de manifiesto en especial la equipara- 
ción de los sarracenos con los caldeos y el dominio musulmán con la 
opresión babilónica. La profetizada duración de 170 años del dominio 
musulmán por el autor de la Crónica Profética recuerda al cautiverio de 
Babilonia, que según la profecía de Jeremías duraría 70 años?”. Esta equi- 
paración subraya de nuevo el punto de vista de que el pueblo de los godos, 
y después los astures, que se consideraban a sí mismos como godos, se 
identificaba con el pueblo de Israel. Por ejemplo, los normandos son deno- 
minados, a diferencia de los sarracenos, paganos («gens pagana»), y a 
veces ni siquiera son calificados de ningún modo?”. Los «caldeos» son los 
enemigos bíblicos del pueblo de Israel, que de nuevo eran enviados como 
látigo de Dios contra su pueblo. Actúan como herramienta de la historia. 
Sus cualidades, en particular el contenido de sus convicciones religiosas, 
resultan, al igual que en el Antiguo Testamento, irrelevantes, y por ello ni 
siquiera son mencionadas?*. Sólo en un pasaje, cuando el muladí Muza es 
calificado como godo de fe mahometana («ritu mamentiano»), se hace 
evidente que el cronista era plenamente consciente de la cualidad religiosa 


231. Bonnaz, Chroniques asturiennes, p. 133, Alph. S, 2.7: «La idea bíblica de un Dios 
justiciero, que abandona a su pueblo porque éste no ha observado sus preceptos y le ha 
descuidado, se expresa con insistencia en nuestras crónicas asturianas». 

232. Bonnaz, Chroniques asturiennes. p. LXVII: «(...) los dominadores árabes son asimi- 
lados a los caldeos de la Biblia, y la duración de ciento setenta años atribuida a la dominación 
árabe en la Crónica Profética es como una reminiscencia de los setenta años de cautividad de 
los judíos a las orillas del Eúfrates profetizados por Jeremías». Cfr. Jr 25, 11-12; 29, 10. 

233. CrRot 15, 1: «Nordomannorum gens antea nobis incognita, gens pagana el nimis 
crudelissima». 16, 3, p. 58: «Iterum Nordomani piratide (...) pervenerunt». Wolf, Conquerors 
and Chroniclers, p. 58. 

234. Wolf. Conquerors and Chroniclers, p. 59. presume, como también lo había hecho 
en relación con la Crónica del 754, que el autor de la Crónica de Alfonso III probablemente 
era consciente de la incómoda realidad de que los musulmanes adoraban al mismo Dios que 
los cristianos («Es posible que el cronista asturiano, como su correspondiente andaluz, se 
sintiesc incómodo con el hecho de que los musulmanes decían adorar al mismo Dios que 
los cristianos»). Al evitar una descripción de la fe islámica, habría impedido que surgiese 
cualquier duda sobre el hecho de que los cristianos eran el pueblo elegido de Dios. Sin 
embargo, en un cristiano de fines del siglo 1X no se puede admitir esta capacidad de 
reconocer objetivamente que al islam y al cristianismo les unía el mismo Dios, teniendo en 
cuenta los resultados de las investigaciones sobre la recepción del islam en el Occidente 
latino (véase Southern, Is/ambild des Mittelalters). A pesar de ello, Wolf llega, sin embar- 
go. al mismo resultado, que, al igual que en el Antiguo Testamento, la cualidad religiosa de 
los caldeos en su función como látigo de Dios en última instancia no desempeñaba ningún 
papel. 
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de los sarracenos*, El conocimiento sobre la misma, y sobre la relación 
existente entre religión y guerra en el islam, alcanzó, sin embargo, como 
muy tarde a comienzos del siglo IX, al Norte cristiano a través de una 
mozárabe Vita de Mahoma. 

Es seguro que las ideas hasta ahora comentadas sobre la invasión musul- 
mana y la resistencia cristiana se sitúan plenamente en la tradición visigoda 
de interpretación de la guerra. Las relaciones con el Nuevo Testamento, 
que se expresan sobre todo en una orientación más marcada hacia Cristo, 
aparecen con más fuerza que en las fuentes visigodas sobre la guerra, pero 
en conjunto siguen estando mínimamente definidas. La imagen veterotesta- 
mentaria del papel de Dios en la guerra, que en los visigodos estaba espe- 
cialmente marcada, es por ello desplazada un poco hacia un segundo plano. 
Únicamente el elemento profético no tiene ninguna correspondencia en las 
tradiciones visigodas. El mo, surgido bajo las especiales condiciones de 
al-Andalus, forma parte, al igual que los rasgos escatológicos de los testi- 
monios anteriores al año 800, de las reacciones específicas de los cristianos 
que vivían bajo dominio musulmán. 

En las fuentes asturianas buscaremos en vano alusiones a un influjo del 
concepto islámico de yihad sobre la actitud cristiana. La mozárabe Vita de 
Mahoma permite presumir que les resultaba conocido lo esencial de su 
contenido. Pero la interpretación ideológica de la conquista del reino de los 
godos por los sarracenos se orientaba en el reino astur conforme a los 
modelos tradicionales. Del mismo modo que en la Historia Wambae el 
cumplimiento de los preceptos divinos, por el que vela el rey, aún es con 
seguridad una garantía para la victoria sobre los enemigos de Dios, tam- 
bién en las crónicas asturianas un apartamiento de Dios es la causa para el 
desastre militar. Sólo la gracia de Dios y el retorno a sus leyes conduce a la 
recuperación de la gloria pretérita y del antiguo esplendor. Igualmente en 
la antigua tradición está el esplendor sagrado con el que en las crónicas 
aparece transfigurada la realeza. 

De todos modos, también estos elementos familiares experimentan en el 
período astur una cierta exageración. En las fuentes visigodas se expresa el 
convencimiento de que Dios mismo caminaba a la cabeza de su pueblo y le 
concedía la victoria. La aplastante victoria del duque Claudio contra los 
francos, de la que informa Juan de Bíclaro, no se consiguió mediante 
directa intervención de s en el suceso. También Julián de Toledo habla 
en su historia sobre la victoria de Wamba en términos generales de la 


235. CrRovCrOvet 16, 2. Wolf. Conquerors and Chroniclers, p. 58. 
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ayuda de Dios y de la aparición de ángeles, pero no llega a proporcionar 
ningún ejemplo concreto de intervención personal de Dios mediante una 
ayuda eficaz. En la prodigiosa acción de Dios en Covadonga, sin embargo, 
su ayuda aparece por primera vez manifiesta. 

La posición sacralizada de los reyes visigodos se demuestra, entre otras 
cosas, en las oraciones de los concilios para la entrada del gobernante en el 
paraíso. En las crónicas asturianas, en lugar del deseo y la esperanza, hace 
su aparición la certeza. Su extraordinaria función en favor de la Iglesia de 
Dios mediante la lucha contra los sarracenos debía conducir no sólo a la 
bienaventuranza en el más allá, sino también a la salvación en la tierra. La 
idea de la estrecha vinculación entre la salvación terrena y la celestial, de 
la que proporciona testimonio el «Testamento» de Alfonso II, permanece 
todavía en las crónicas redactadas unos 70 u 80 años más tarde. Este punto 
de vista lo encontramos en su expresión más marcada en el himno a Alfon- 
so 111 de la Crónica de Albelda. La victoria terrenal y la salvación celestial, 
ambas concedidas por Dios, representan una unidad, y se condicionan 
mutuamente. Inserto en el contexto de ideas del mismo género, supera este 
testimonio a las demás referencias sobre cómo se veía el conflicto con el 
adversario islámico: como guerra según el modelo del Antiguo Testamen- 
to. 


LA INTERPRETACIÓN DE LA GUERRA DESDE EL SIGLO X 
HASTA COMIENZOS DEL SIGLO XII 


Textos del siglo X 


Durante todo el siglo X no se escribieron crónicas que sean de interés 
para la temática que nos ocupa. Diversos anales, como la Nomina regum 
catholicorum legionensium o los Annales Castellanos, proporcionan cier- 
tamente testimonio de un marcado goticismo o de la conciencia del con- 
flicto religioso, al caracterizar a Mahoma como pseudoprofeta*S, Al igual 
que las genealogías navarras y los textos del códice de Roda, que puede 
que se redactasen a fines del siglo X, no contienen en su sobrio listado de 


236. Díaz y Díaz, «Historiografía hispana», pp. 230 y ss. Los «Nomina» fueron editados 
como parte de la Crónica de Albelda por Gil Fernández, Crónicas asturianas, pp. 172 y ss. 
Sobre los Anales véase Gómez Moreno, Anales castellanos, pp. 5 y ss. y 25 y ss. Cfr. 
Sánchez Alonso, Historia de la historiografía, pp. 137 y 141 y ss. 
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datos y nombres ningún material para conocer la interpretación religiosa 
de la guerra. El objetivo de la colección de textos navarra no resulta fácil 
de determinar. ¿Quizás se trataba de defender ciertos derechos o de justi- 
ficar ciertas pretensiones mediante conexiones genealógicas””? Díaz y 
Díaz considera probable que se tratase de una colección de material para 
una posterior redacción de una crónica?”*. Tampoco la crónica del mozá- 
rabe Pseudo-Isidoro, que fue escrita a mediados del siglo XI en Toledo, 
aporta nada para determinar el concepto de la guerra?”. Sólo algunos 
fragmentos posteriores, añadidos a la Crónica de Albelda o a la Crónica 
Profética, permiten comprobar que los modelos interpretativos de las cró- 
nicas del siglo IX permanecían vigentes. Un texto, que probablemente 
fue redactado en 976 en un monasterio de la Rioja, informa de la lucha 
del rey navarro Sancho 1 Garcés (905-926) contra los sarracenos. Él, 
inquebrantable en la fe, los había expulsado de extensos espacios, y rei- 
naba ahora con Cristo en el cielo. También su hijo, García 1 Sánchez 
(926-970) había matado durante su reinado a muchos sarracenos”. En el 
Códice de Albelda, igualmente del año 976, se añadieron en la Crónica 
Profética a las genealogías musulmanas, que abarcaban desde Abraham 
hasta el emir cordobés Muhammad 1 (852-888), algunas frases que fue- 
ron escritas tras la muerte del emir, y, por tanto, tras la redacción de la 
crónica, y tras haberse comprobado la no realización de la profecía de la 


237. Lacarra (ed.), «Textos navarros del Códice de Roda», pp. 196 y 5s., 215 y 220. 

238. Díaz y Díaz, «Historiografía hispana». p. 231. 

239. Benito Vidal (ed.), Crónica Seudo-Isidoriana, pp. 5 y ss. Sánchez Alonso, Historia 
de la historiografía, pp. 112 y ss. Las dataciones de esta crónica varían, y van desde el 
primer tercio del siglo X hasta el siglo XII. Véase un breve panorama de la literatura al 
respecto en Pascual Martínez, Un cronista murciano del siglo Xl», pp. 55 y ss. La datación 
en el siglo XI es la que finalmente se ha impuesto. Cfr. Díaz y Díaz, «Historiografía 
hispana», pp. 211 y ss. «Crónicas», p. 644, y «La vida literaria entre los mozárabes de 
Toledo», pp. 84 y ss. 

240. Gil Fernández, Crónicas asturianas. p. 104. El texto, que se nos ha conservado en 
dos manuscritos, ¡bid., p. 188, XX, y en Lacarra, «Textos navarros del Códice de Roda». p. 
259. Aquí es citado según Gil Fernández: «In era DCCCCXLII surrexit in Panpilona rex 
nomine Sancio Garscanis. Fidei Christi inseparabiliterque venerantissimus fuit, pius in 
omnibus fidelibus misericorsque oppressis catholicis. In omnibus operibus obtimus persti- 
tit. Belligerator adversus gentes Ysmaclitarum multipliciter strages gessit super Sarraze- 
nos, Dehinc expulsis omnibus biotenatis XX.* regni sui anno migravit e seculo. Sepultus 
sancti Stefani portico regnat cum Christo in polo». Sobre el significado de biotenatus, 
véase Lacarra, «op. cit», p. 161, y Moralejo, en su traducción a la edición de Gil Fernán- 
dez, op. cil.. p. 262, nota 359. 
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liberación del yugo de los caldeos. Pero no por ello deja de expresarse en 
ellas con claridad la esperanza en una completa expulsión de los «ismae- 
litas»*!, Carácter ejemplar tiene a este respecto el cambio de los 170 
años de la profecía por 270 años, de modo que la predicción de la crónica 
es actualizada, y de nuevo se establece la expectativa de una pronia 
realización de la misma*”. 


Un testimonio litúrgico: La Missa dicitur de Cruce 


Del período de la Reconquista se nos han transmitido sólo unos pocos 
textos litúrgicos, en los que se trata sobre el combate y la guerra. En 
Francisco de Berganza hay impresa una Missa dicitur de Cruce, que fue 
leída durante la guerra contra los sarracenos”. Supongo que fue com- 
puesta en el primer tercio del siglo X, es decir, en el período leonés, en 
Castilla. En la oración se suplica, al igual que en el antiguo rito visigodo, 
por la victoria del rey y de su ejército sobre los sarracenos por medio de 
Dios y del símbolo de victoria de la cruz. La lengua y el estilo se enmar- 
can en el contexto de la liturgia hispana?**, El misal llamado Ritual de 
Cardeña, del que Berganza tomó este texto, procede, según sus noticias, 
del siglo X111**, cuando la vieja liturgia hispana ya hacía tiempo que 
estaba fuera de uso. Gonzalo Menéndez Pidal, sin embargo, pone en 


241. CrProf 3. Aquí citada según Gil Fernández, Crónicas asturianas, XVI; 43, p. 182: 
«Iste Mahomat regnavit in cra predica DCCCCXXI* atque preliavit cum rege Obetense 
nomine Adefonso. Dehinc pretermitendo et numquam adiciendo nomina Ismaclitarum divina 
clementia indiferenter a nostris provintiis predictos trans maria expellat et regnum corum a 
fidelibus Christi possidendum perpetuum concedat. Amen». 

242. Proporciona la referencia Gil Fernández en su edición de la Crónica de Albelda, 
Crónicas asturianas, XIX, 2, p. 187: «Postquam aflixeris cos CCLXX tempora, faciet tibi 
sicut fecisti ei, spes nostra Christus est, quod completis proximiori tempore CCLXX amnis de 
quo Spaniam ingressi sunt, inimici ad nihilum redigantur, et pax Christi Ecclesiac Sanctac 
reddatur: quia tempora pro annis ponuntur». 

243. Berganza, Antiguedades de España, vol. 2, p. 685: «Preces tempore belli contra 
Sarracenos, ex lib. orationum Cardig». 

244. Ibid: «Domine lesu Christe, Filii Dei vivi, qui vere Deus es, et homo: respice 
propitius super famulum tuum Regem nostrum, et super exercitum cius: 
comitare praesidio, et praesta; ut per virtutem nominis tui, et victoriosissimae Crucis gens 
Maurorum, quae ubique semper detrahit, potenter expugnetur: et concede ut feritate barbarica 
calcata, cum honore, et gaudio ad propria revertatur. Qui vivis, etc». 

245. Ibid.. vol. 2, p. 624. 
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relación esta misa con el antiguo Ordo de la guerra*. De hecho cabe 
pensar que aquí se nos ha transmitido un texto procedente del período de 
la Reconquista en que todavía la vieja liturgia hispana estaba viva. Fran- 
quesa demuestra con el ejemplo del Sacramentario de Vich que elementos 
de la liturgia hispana todavía pervivían tras el cambio del siglo XI, y 
continuaron siendo practicados durante mucho tiempo?”. Que la misa de la 
cruz de Cardeña fue compuesta en época más antigua lo permite suponer 
una referencia a la constante amenaza de los sarracenos (« gens maurorum, 
quae ubique semper detrahit»?**). La comarca de Burgos, donde se encuen- 
tra el monasterio de san Pedro de Cardeña?*”, fue con frecuencia durante el 
siglo X teatro de incursiones musulmanas. El propio monasterio fue des- 
truido por los sarracenos en la primera mitad de este siglo*%. Esta proble- 
mática dejó de plantearse, como muy tarde, a partir de la caída del Califato, 
a comienzos del siglo XI. Esta misa podría constituir, por tanto, uno de los 
pocos testimonios sobre la opresión de los sarracenos que se pueden en- 
contrar en la vieja liturgia hispana. En este sentido apunta también una 
coincidencia de contenido con la Missa de hostibus del Liber Ordinum. En 
la antífona de introducción se cita un pasaje de Judit 9, 10-11, que sólo se 
vuelve a encontrar en la Missa de hostibus, sobre la que se tratará con 
detalle más adelante. Y de nuevo entretejido aparece aquí también un pasa- 
je del canto de victoria de Moisés, que ya en época visigoda era entonado 
con ocasión de la victoria sobre los enemigos”. Allí algunas formulacio- 


246. Menéndez Pidal, «Lábaro primitivo de la reconquista», p. 282. La tesis de que el 
Ritual de Cardeña preserva elementos visigodos la toma probablemente de García Villada, 
Histona eclesiástica de España, vol. 2, p. 85, quien lo suponía con respecto a un rito de 
coronación transmitido en el Ritual de Cardeña. Más tarde éste, sin embargo, se pudo 
identificar como rito franco. Véase Sánchez-Albornoz, «"Ordinatio principis”», pp. 1177 y 
1202 y ss. 

247. Franquesa, «Elementos visigóticos en el ritual tarraconense del siglo XVI». 

248. Berganza, Antigúedades de España, vol. 2, p. 685. 

249, Colombás, «Cardeña», pp. 1541 y ss. 

250. Menéndez Pidal, «San Pedro de Cardeña», pp. 84 y 103 y ss. Moreta Velayos, 
Monasterio de san Pedro de Cardeña, pp. 40 y ss., 59 y ss., 72. 136 y ss. y 210 y ss. La fecha 
de la destrucción del monasterio es debatida. Moreta Velayos (ibid., p. 40) la data en el año 
920, durante una campaña bélica del califa Abd Al-Rahman 11! «al Nasir» (912-961), rez 
tiéndose a Serrano (ed.), Becerro gótico de Cardeña, pp. 116 y 309. Pérez de Urbel, Historia 
del condado de Castilla, vol. 1. pp. 425 y ss., nota 10, basándose en una lápida conmemora- 
túva del siglo XIII y en los llamados Anales castellanos, la data en el año 934, cuando está 
documentada otra campaña bélica del califa hasta las puertas de Burgos. 

251. Véase supra p. 89, nota 46. Sobre la «Missa de hostibus» véase infra, pp. 322 y ss. 
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nes de la Missa de hostibus, en las que se resalta la activa participación de 
Dios en la lucha, parecen haberse combinado con el tenor literal de un 
pasaje de las Vitas sanctorum patrum Emeretensium, sin que el vocabula- 
rio de la Vetus Latina utilizado en la formulación «dextera tua confringit 
inimicos» fuese sustituido por el de la Vulgata?”, También esto apunta a 
un origen de la misa en un momento más antiguo, cuando la liturgia hispa- 
na aún estaba viva. Conocimientos más precisos sobre el momento de 
redacción de este texto de misa sólo podrán ser proporcionados por una 
investigación de carácter lingúístico. 


La Crónica de Sampiro 


Deberían pasar más de cien años hasta que se volvió a escribir una 
crónica en el reino de León que se nos haya conservado hasta la actuali- 
dad. Se trata de la llamada Crónica de Sampiro, notario de los reyes leone- 
ses y obispo de Astorga, que estuvo activo entre 977 y 1042*%. En ella se 
relatan 135 años de historia leonesa, desde Alfonso II (866-911) hasta el 
acceso al gobierno de Alfonso V (999-1028). Casariego supone que la 
crónica en su forma actual se nos ha transmitido incompleta, porque ya no 
se informa en ella sobre los acontecimientos de los reinados de Alfonso Y 
y de su sucesor, Bermudo III (1028-1037), y Fernando 1 (1037-1065), al 
servicio de los cuales estuvo igualmente Sampiro, hasta que fue despedido 
por este último?**, 

Dado que comienza con el relato sobre el acceso al gobierno de Alfonso 
Il, se la interpretó como una intencionada continuación de la crónica de 
este rey”. No obstante, no se sabe qué fuentes tuvo a su disposición 
Sampiro para su crónica. Se pueden constatar coincidencias con la Crónica 
de Albelda, pero algunas discrepancias conducen a la suposición de que 


252. Berganza, Antigledades de España, p. 685: «R. Domine Deus, qui conteris bella ab 
initio. V. Allide Virtutum corum, et dextera tua confringat inimicos». LibOrd, col. 443: 26- 
29: «Tu enim ipse es Dominus Deus noster, qui conteris bella ab initio et Dominus nomen est 
ibi. Erige brachium tuum, sicut ab initio, et allide virtutem inimicorum nostrorum in virtute 
tua» (Jdt 9, 10-11). VitPatr V.XIL7 y ss.. p. 248: «Dextera tua, Domine, magnificata est in 
virtute; dextera manus tua, Domine, confregit inimicos, et prae multitudine maiestatis tuae 
conteruisti adversarios». 

253. Sobre la vida y obra de Sampiro, véase Pérez de Urbel, Sampiro, su crónica y la 
monarquía leonesa. pp. 11 y ss. 

254. Casariego, Crónicas de los Reinos de Asturias y León, p. 84. 
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Sampiro en parte utilizó el mismo material que esta crónica, sin conocerla 
él mismo***, Probablemente tuvo a su disposición un breve relato sobre el 
reinado de Ordoño II (914-9242). Y en varias ocasiones, expresiones como 
«ut dicunt» o «ut fertur» sugieren que Sampiro asimiló también tradiciones 
orales de sus contemporáneos?*, 

La Crónica de Sampiro es la única fuente narrativa contemporánea so- 
bre el reino de León del siglo X?”. Se nos ha transmitido por dos interme- 
diarios. Uno es el obispo Pelayo de Oviedo (1101-1130), quien interpoló 
intensamente el texto, como todos los documentos históricos que pasaban 
por sus manos. Pero se le ha de reconocer el mérito de no haber ocultado el 
nombre del autor de esta crónica, haciéndola parecer como suya propia?%, 
De lo contrario la misma habría seguido siendo para nosotros hoy anóni- 
ma, como la mayoría de las demás, pues la segunda vía de transmisión de 
la misma es la llamada Historia Silense de comienzos del siglo XII. Como 
parte de esta obra nos ha llegado, en efecto, la Crónica de Sampiro, proba- 
blemente en forma inalterada, pero en cualquier caso sin ninguna referen- 
cia a que se trataba de una obra historiográfica independiente, y por lo 
tanto sin mencionar al cronista**, Una tercera versión de la Crónica de 
Sampiro se encuentra en la Crónica de Nájera, que fue redactada a media- 
dos del siglo XII. Pero esta versión representa simplemente una compila- 
ción de las dos versiones de la crónica, la de Silos y la de la mano de 
Pelayo?%2, 


255. Sánchez Alonso, Historia de la historiografía. p. 111. 

256. Pérez de Urbel, Sampiro, su crónica y la monarquía leonesa, pp. 44 y 258 y ss. 

257. Ibid. p. 263. 

258. Ibid. p. 45. 

259. Ibid., p. 253. 

260. Ibid., pp. 130 y ss.. 165, 202 y 208. De las muchas interpolaciones en la redacción 
del obispo Pelayo aquí lamentablemente no se puede hacer la crítica. Véase la lista ¡bid., pp. 
205 y ss. 

261. Ibid., pp. 202 y ss. No se puede determinar con seguridad si el texto de la Crónica de 
Sampiro, que se contiene en la Historia Silense, se ha de considerar efectivamente como 
original. Pérez de Urbel cree poderlo probar. En cualquier caso se ha de otorgar preferencia a 
la versión en la Historia Silense frente a la versión pelagiana. Véase Ibid., pp. 233, 240 y ss., 
245 y 248 y ss. Cfr. Pérez de Urbel y González Ruiz-Zorrilla, Historia Silense, pp. 34 y ss. 

262. Ibid. pp. 223 y ss. Pérez de Urbel y González Ruiz-Zorrilla, Historia Silense, pp. 66 
y ss. La datación de la Crónica de Nájera a mediados del siglo XII procede de Ubicto Arteta. 
En la introducción a la más reciente edición de la crónica se planteó, sin embargo, la 
hipótesis de que la crónica había conocido dos redacciones: Una primera poco después de la 
muerte de Alfonso VI, que comprendía el núcleo de la compilación de crónicas asturianas y 
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Yves Bonnaz ha identificado una fuente de la tradición, que plantea 
algunos enigmas. Se trata de un manuscrito de la Crónica de Alfonso Ill en 
la versión ovetense, en que el relato sobre la muerte de Ordoño 1 se conti- 
núa hasta Ordoño II. Este párrafo añadido es idéntico a la primera parte de 
la Crónica de Sampiro. Pero, en algunos detalles lingúísticos, muestra co- 
incidencias, en parte,m con la versión de la Historia Silense, y, en parte, 
con la versión de Pelayo. A primera vista parece como si la Crónica de 
Sampiro no se hubiese insertado inalterada en la Historia Silense, y Pelayo 
no hubiese modificado su modelo en el grado que hasta ahora se había 
admitido*”. Las cambiantes coincidencias se pueden explicar por supuesto 
también de otra manera: El propio Sampiro podría haber insertado en su 
crónica la continuación de la Crónica de Alfonso III en la forma ligera- 
mente modificada en que se nos ha transmitido en la Historia Silense. Y el 
obispo Pelayo de nuevo, conociendo la continuación de la Crónica de 
Alfonso II y la versión de Sampiro, pudo haber elaborado a su antojo su 
propia variante. Por el momento sólo podemos formular suposiciones. Por 
ello a continuación nos ocuparemos de la que desde el punto de vista 
tradicional se tiene por su versión más auténtica, interpretándola como un 
testimonio contemporáneo para la segunda mitad del siglo X?%, 

En esta crónica se han incorporado algunos cambios que la diferencian 
de las crónicas del ciclo astur. En ella ya no se relatan sucesos maravillo- 
sos. Tampoco encuentra continuidad la sacralización de la realeza?%, En 


Iconesas, y una segunda poco después del año 1180, por virtud de la cual la crónica fue 
ampliada para convertirla en una crónica universal. Véase Estévez Sola (ed.), Chronica Naie- 
rensis (CChr. CM LXXI A). pp. LXX y ss. y LXXVIII. Cfr. Ubicto Arteta (cd.), Crónica 
Najerense, pp. 14 y ss. 

263. Bonnaz, «La chronique d'Alphonse II! et sa “continuatio”», passim. Sobre la valora- 
ción, véase, pp. 96 y ss. 

264. Las dos versiones de la crónica las ha editado Pérez de Urbel, Sampiro, su crónica y 
la monarquía Iconesa, pp. 275 y ss. En adelante se citará como CrSamp, según la más 
reciente edición de la crónica en Pérez de Urbel y González Ruiz-Zorrilla (eds.), Historia 
Silense. pp. 159 y ss.. o como CrSamp (Pelayo), según la edición nombrada en primer lugar. 

265. No obstante, sc ha de llamar aquí la atención sobre una variante que se encuentra de 
forma coincidente en la continuación de la Crónica de Alfonso 111 y en la versión de Pelayo. 
Allí se dice en el informe sobre la muerte de Alfonso 11: «Pro quo exorandus est clementis- 
simus pater ut qui tale regnum tribuit terrenum, ctiam cacleste accommodare dignetur». 
Véase Bonnaz, «La chronique d' Alphonse III et sa “continuatio”», p. 100, y CrSamp (Pela- 
yo). 15, p. 308. Bonnaz escribe al respecto (ibid., p. 98): «De inspiración visigoda y derivada 
de los concilios de Toledo, esta invocación pone el acento sobre el carácter eterno y sagrado 
de la realeza». 
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ella se respira en cierta medida un espíritu realista*%, Las ideas propias de 
la época siguen, sin embargo, influyendo: El proceso de evolución de la 
historia es una directa consecuencia de la relación entre Dios y los hom- 
bres. El pecado de los hombres lleva a retrocesos en su lucha contra los 
enemigos de Dios y de la Iglesia*”, pero la misericordia de Dios conduce 
al perdón y a una nueva victoria. Siempre se sugiere que la victoria es 
concedida por Dios?, En un pasaje se dice incluso que Dios había marcha- 
do contra sus enemigos, sin que, no obstante, se describa de forma particu- 
larizada cómo lo hizo?%. A esta visión contribuye también la lengua de la 
crónica. De forma aislada se encuentran algunas expresiones tomadas del 
vocabulario litúrgico o de la Biblia. Por ejemplo, al informar Sampiro de 
una expedición bélica de Alfonso 111 contra Toledo, indica que había teni- 
do lugar «in illis diebus, quando solent ad bella procedere». Esta formula- 
ción esta tomada de 2 Sam 11, 1, o de 1 Cr 20, 1?. La destrucción del 
enemigo por Ordoño II la describe con las palabras, «usque ad mingentem 
ad parietem», que es utilizada muchas veces en el Libro de los Reyes?”!. La 
sabiduría y carácter jus ro de Bermudo II (984-999) los expresa me- 


266. Véase aquí también el juicio emitido por Sánchez Alonso, Historia de la historiogra- 
fía. pp. 111 y ss.: «La narración es escueta, sin más ornato que alguna frase de origen bíblico. 
De temas, el relato de guerras lo absorbe casi por completo; no da lugar, como hace en 
grande escala la Albeldense, a noticias religiosas, no ameniza la historia, como la de Alfonso, 
con tradiciones populares». 

267. CrSamp 18, p. 163: «et ut adsolet, peccato inpedientem, multi corruerunt ex nostris; 
eciam duo episcopi, Dulcidius et Ermogius, ibidem sunt comprehensi, et Cordubam sunt 
aducti». 30, p. 172: «In dicbus vero regni cius propter peccata populi christiani crevit ingens 
multitudo sarracenorum». Cfr. Pérez de Urbel, Sampiro, su crónica y la monarquía leonesa, p. 
pra 

268. Ibid.. p. 160: «adiutus a Domino». 5, p. 161: «Sed prudentissimus rex (...) magni 
consilio Dei iuvante instat adiutus». 14, p. 162: «cooperante divina clemencia delevit eos 
usque interimcionem». 16, pp. 162 y ss.: «Dedit illi Dominus victoriam». 17, p. 163: «dedit 
Dominus triumphum catholico regi». 22, p. 166: «Dedit illi Dominus victoriam magnam». 23, 
p. 167: «dedit Dominus victoriam regi catholico». 28, p. 171: «Dedit ¡lli Dominus victoriam 
(... Divina adiutus clemencia». La misericordia de Dios aparece aquí, como en la Crónica 
Profética, con la palabra «clementia», y en un pasaje también como «misericordia». /bid., 30, 
p. 172: «Rex celestis memorans miscricordie sue». 

269. Ibid., 30, p. 172: «Rex celestis memorans misericordie sue, ultionem fecit de inimi- 
cis suis: morte quidem subitanca et gladio ipsa gens agarenorum cepit interire, et ad nichilum 
cotidie pervenire». 

270. CrSamp 14, p. 162. 2 Sm 11, 1 y 1 Cr 20, 1: «(...) eo tempore, quo solent reges ad 
bella procedere (... 

271. CrSamp 16, p. 163. 1 Sm 25, 34; 1 Re 14, 10; 16, 11; 21, 21. 


224 ALEXANDER PIERRE BRONISCH 


diante una cita de Isaías?”?. Ésta y Otras citas contribuyen a subrayar el 
carácter veterotestamentario de los reyes y de la guerra, que también se 
transmite en la Crónica de Sampiro?”. 

Tampoco en su intención se diferencia apenas la Crónica de Sampiro de 
las crónicas del ciclo astur. Como en las crónicas asturianas, se habla sobre 
todo de la historia de la dinastía regia, de su lucha contra rebeliones y 
usurpaciones, y, sobre todo, de los avances de la lucha contra los sarrace- 
nos y la expansión de la Iglesia mediante la reconquista, repoblación y 
reorganización de nuevas ciudades y tierras?”*. En ésta como en las cróni- 
cas anteriores, acontecimientos e informaciones que van más allá de este 
concepto sólo se mencionan de manera marginal, o no se mencionan en 
absoluto. Incluso la historia eclesiástica en sentido estricto, es decir, la 
relación de los nombres de los obispos y de sus hechos, la mención a las 
fundaciones de monasterios no acometidas por el rey, conflictos por asun- 
tos espirituales, concilios, etc., es silenciada, al igual que en las crónicas 
asturianas”, En el centro están la lucha del rey contra los sarracenos y el 
restablecimiento del orden cristiano. La principal tarea del rey radica en la 
lucha contra el enemigo árabe. Si no hay victorias, el cronista siente la 
necesidad de justificarlo con más detalle, como en el caso de Fruela II 
(924-925). Se dice que éste no había librado ninguna guerra ni alcanzado 
ninguna victoria, porque había gobernado demasiado poco tiempo, pero 
realmente había ocurrido así porque había desterrado al obispo Fruminio, 
quien al parecer había matado a su hermano por razón de un desafortunado 
enredo, y, por tanto, sin propia culpa. El justo juicio de Dios por este 
motivo había acortado sus días y le había privado así de la gloria guerre- 


272. CrSamp 30. p. 172: «reprobare malum studuit, et eligere bonum». ls 7, 15: «Ut sciat 
reprobare malum, el eligere bonum». 

273. Sobre los ejemplos mencionados y algunos más, véase Pérez de Urbel. Sampiro, su 
crónica y la monarquía Iconesa. pp. 242 y ss. y 272, nota 89. 

274, CrSamp 4, pp. 160 y ss.: «Eius quoque tempore ecclesia ampliata est; urbes namque 
Portugalensis (...) a christianis populantur, et secundum sentenciam canonicam episcopi ordi- 
tur, et usque ad flumen Tagum populando producitur». 23, p. 167: «civitates desertas 
¡dem Populavit». Pérez de Urbel, Sampiro, su crónica y la monarquía leonesa, p. 255. La 
concentración en las crónicas asturianas en el rey como representante del reino se retrotrac de 
nuevo a la antigua práctica visigoda. Cfr. Sánchez Alonso, Historia de la Historiografía, pp. 
92 y ss. 

275. Sobre el silenciamiento en las crónicas asturianas de todos los acontecimientos que 
caen fuera de este foco, véase Gil Fernández, Crónicas asturianas, pp. 71 y ss. No obstante, 
trata de interpretar la omisión de cada uno de los elementos de forma particularizada, sin 
reconocer la existencia de un concepto global. 
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ra, Ciertamente, la equiparación de los musulmanes con los caldeos, que 
era la preferida en las crónicas asturianas, con una única excepción ha 
cedido el protagonismo a las habituales denominaciones de sarracenos, 
agarenos, ismaelitas e incluso sencillamente árabes o bereberes, y, por 
tanto, ya no se da la comparación explícita. Pero, frente a ellos, está el 
pueblo de Cristo, y no los godos, leoneses, astures o gallegos. Especial- 
mente evidente resulta el conflicto religioso entre cristianos y musulmanes 
en el breve relato sobre la opresión causada por las guerras de Almanzor. 
Allí se dice que, debido a los pecados de los cristianos, había aumentado 
enormemente el número de sarracenos. Por este motivo, más adelante, 
Almanzor había traspasado las fronteras de los reinos cristianos, y devasta- 
do muchos de sus reinos, a saber, el de los francos, el de Pamplona y el 
leonés?”, Todavía los sarracenos son considerados explícitamente, y en 
primera línea, como enemigos que quieren destruir la Iglesia de Dios, y no 
como «normales» enemigos, al modo de los demás?”*. Son, según el mode- 
lo interpretativo del Antiguo Testamento, enemigos del propio Dios”. Antes 
de la batalla contra los sarracenos apela el rey a Dios y éste le concede 
luego la victoria?*. De los paganos normandos, de cuyos saqueos y des- 
trucciones en Galicia informa la crónica, y quienes incluso mataron al 
obispo Sisnando de Santiago de Compostela, no se llega a sostener nada 
parecido. Ciertamente, habían esclavizado al pueblo cristiano y matado a 
muchos, y por ello no podían escapar al justo castigo de Dios, en nombre 


26. Ibid., 20, p. 165: «Propter paucitatem dierum nullam victoriam fecit, nullos hostes 
exercuit. (..) et ut dicunt, justo Dei judicio, festinus regno caruit, quia episcopum nomine 
Fruminum post occisionem fratrum absque culpa in exilium misit. Et 0b hoc abreviatum est 
regnum, ac breviter vitam finivib». 

217. CrSamp 4, pp. 160 y ss.: «urbes (...) a christianis populantur». 30, p. 172: «propter 
peccata populi christiani crevit ingens multitudo sarracenorum. (...) Almanzor (...) intravit 
fines christianorum, et cepit devastare multa regnorum corum, atque gladie trucidare, Hee 
(sic) sunt regna francorum, regnum Pampilonense, regnum etiam Legionense». 

218. CrSamp 4, p. 161: «Per idem fere tempus cordubensis exercitus venit ad civitatem 
Legionensem atque Astoricensem urbem. Et exercitum Toletane urbis atque alium ex aliis 
Yspanic civitatibus post cum venientem, in unum se tunc agregari voluit ad destruendam Dei 
Ecclesiam». 

2. Ibid., 30, p. 172: «Rex celestis memorans misericordie sue, ultionem fecit de i 
cis suis: morte quidem subitanca et gladio ipsa gens agarenorum cepit interire, et ad nichilum 
cotidie pervenire». 

280. Ibid., 22, p. 166: «Quo audito exercitum movit rex, et obviam 
qui dicitur Oxoma, ac, nomen Domini invocando, acies ordinare iussil 
bellum parare, precepit. Dedit ¡lli Dominus victoria magna». 


is exivit in locum 
et omnes viros ad 
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del cual y del apóstol Santiago son finalmente combatidos por el conde 
Guillermo Sánchez**!, Pero no podían ser calificados como declarados ene- 
migos de la Iglesia o incluso de Dios** 


La Historia Silense 


Esta crónica fue probablemente escrita en el segundo o tercer decenio 
del siglo XI1'%. Autor y lugar de origen de la misma no han sido hasta 
ahora satisfactoriamente aclarados. El anónimo cronista admite haber to- 
mado las vestiduras de monje en el monasterio Domus Seminis?*. Los 
intentos por aclarar este enigmático dato han llevado a proponer diversas 
localizaciones. La más conocida interpretación, que también defendió Pé- 
rez de Urbel en la más reciente edición de la Historia Silense, considera 
Domus Seminis como denominación para el monasterio castellano de San- 
to Domingo de Silos. Pero muchos elementos, y sobre todo los buenos 


281. Ibid.. 28, p. 171: «Comes namque Guillelmus Sancionis, in nomine Domini et honore 
sancti lacobi, cuius terram devastaverunt exivit cum exercitu magno obviam ¡llis et cepit 
preliari cum illis». 

282. Ibid., 28, p. 171: «Centum classes normannorum (...) ingrese sunt urbes Gallecie, et 
strages multas facientes in giro sancti lacobi, episcopum loci illius gladio peremerunt nomine 
Sisinandum ac totam galleciam depredaverunt. (...) Deus, quem occulta non latent retribuit 
ultionem. Sicut enim ¡lli plebem christianam in captivitatem miserunt, et multos gladio 
interfecerunt, ita et illi priusquam a finibus Gallecie exirent, multa mala perpessi sunt». 
Véase la constatación de Maravall, Concepto de España, p. 262: «Ya en las primeras crónicas 
se mencionan acciones militares victoriosas de los distintos reyes contra tiranos alzados en 
rebeldía, contra normandos, etc., pero ninguna de estas referencias presenta el carácter que 
tienen las dedicadas a la guerra contra los sarracenos». 

283. Esta suposición se fundamenta en la declaración del cronista de que tras la muerte de 
Alfonso VI había decidido poner por escrito sus hechos. Pérez de Urbel y González Ruiz- 
Zorrilla (eds.), Historia Silense, p. 69. Gómez-Moreno, Introducción a la Historia Silensc, p. 
XXI, cree que la puesta por escrito fue posterior al año 1118, fecha de la muerte del papa 
Pascual 11, cuyo pontificado aparece en la Historia como ya concluido. Sánchez-Albornoz 
retrasa su origen al último decenio del siglo XI!, debido a su complejidad y a sus volumino- 
sas fuentes. Véase «De nuevo sobre la crónica de Alfonso lll», p. 259. 

284. Historia Silense, ed. de Pérez de Urbel y González Ruiz-Zorrilla, citado como Hist- 
Sil, aquí 7. pp. 118 y ss Ego itaque, ab ipso ¡uve: More cola pro Christi iugo subnectens, 
apud cenobium quod domus Seminis nuncupatur habitum monachalem suscepi. Ubi diversis 
sententiis sanctorum patrum catholicorum regum, sacris indicentibus e diu 
spatiando revoluens, statui res gestas domini Adefonsy, orthodixi ispani inperatoris, vitamque 
ciusdem carptim perscribere». Sobre las ediciones previas, véase ¡bid., p. 90. 


RECONQUISTA Y GUERRA SANTA 227 


conocimientos del cronista sobre los acontecimientos de la Corte real leo- 
nesa, justifican la conclusión de que la Historia fue escrita en León?*. La 
denominación de la crónica como Historia Silense se ha impuesto de forma 
general, aunque su origen en este monasterio resulta dudoso. Antonio Ubieto 
Arteta consideró que Domus Seminis era una corrompida lectura de Do- 
mus Sc. Vicentis. Un monasterio con este nombre lo hubo en Oviedo. 
Como autor cree poder identificar al obispo Pelayo de Oviedo?*, Según la 
más reciente hipótesis de José M. Canal Sánchez-Pagín el cronista fue un 
monje del monasterio leonés de Sahagún*"”. De este modo subraya la más 
antigua tesis de Sánchez-Albornoz, que había defendido contra Justo Pérez 
de Urbel y Atilano González Ruiz-Zorrilla, según la cual el autor no sólo 
había escrito en el reino leonés, sino que incluso habría sido él mismo 
leonés***, Sobre la base de estos conocimientos, Enrique de Gandía ha 
vuelto a defender una tesis que ya había planteado en 1930, según la cual 
seminis estaría por cementerium, y se trataría de una denominación para el 
monasterio de san Pelayo, la actual Real Colegiata de san Isidoro de León, 
donde se encontraba el mausoleo real?%. Justo Pérez de Urbel y después 
Augusto Quintana Prieto aventuran una hipótesis más concreta. A partir de 
comparaciones estilísticas de diversos pasajes creen poder demostrar que el 
autor de la Historia Silense fue Alón de Astorga (1122-1131). 

También la inserción de la Crónica de Sampiro resulta enigmática. La 
Historia Silense se interrumpe de forma abrupta en medio de una frase, y 
entonces sigue la Crónica de Sampiro, y a continuación sigue de nuevo la 
Crónica de Silos sin solución de continuidad. Los reinados de algunos 
reyes son por este motivo tratados dos veces. Se ha admitido de forma 
general que la razón para esto estribaba en que el cronista de la Silense, 


285. Pérez de Urbel y González Ruiz-Zorrilla (eds.), Historia Silense, pp. 45 y 68 y ss. 
Cfr. Sánchez Alonso, Historia de la historiografía, p. 113. 

286. Ubicto Arteta, «La Crónica Silense», pp. 218 y ss. Canal Sánchez-Pagín, «¿Crónica 
Silense o Crónica Domnis Sanctis?», p. 96, considera insostenible esta tesis. 

287. Canal Sánchez-Pagín, «¿Crónica Silense o Crónica Domnis Sanctis?», pp. 94 y ss. 

288. Sánchez Albornoz, «Sobre el autor de la llamada Historia Silense». pp. 228 y ss. y 
«De nuevo sobre la Crónica de Alfonso lll», pp. 253 y ss. 

289. Gandía, «La domus seminis y la Real Colegiata de san Isidoro de León». pp. 263 y 
ss. Ya Gómez-Moreno, Introducción a la Historia Silense, p. XII, era de la opinión de que 
ha crónica se redactó allí, aunque él creía que el monasterio domus seminis se había de buscar 
en el ámbito mozárabe (ibid., p. XXV). 

290. Pérez de Urbel y González Ruiz-Zorrilla (eds.), Historia Silense, pp. 84 y ss. Quinta-| 
a Pricto, «Sampiro, Alón y Arnaldo», pp. 62 y ss. 
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cuando aún tenía sin acabar su obra, tropezó con la Crónica de Sampiro, y 
habría decidido insertarla en su crónica. Más convincente resulta la hipóte- 
sis de Ruiz Asencio. Él cree que, quizás por la muerte de su autor, la 
Crónica de Silos había quedado sin terminar y permanecido, por tanto, sin 
encuadernar, lo que habría conducido posiblemente a la pérdida de algunas 
hojas. Esta pérdida se habría tratado después de compensar mediante la 
inserción de la Crónica de Sampiro, que aproximadamente trata el período 
de tiempo que se habría perdido de la Crónica de Silos?”. 

Algunos autores han considerado el relato de la Historia Silense sobre el 
reinado de Alfonso III y el de Ordoño 11 como una continuación indepen- 
diente de la Crónica de Alfonso III. Sánchez-Albornoz fundamentó este 
punto de vista, entre otros argumentos, en la frase introductoria de la ver- 
sión rotense, según la cual esta crónica se había compuesto en tiempo de 
Ordoño 11 (914-924?*). Pero Pérez de Urbel replicó con argumentos estilís- 
ticos que demuestran que no sólo el comienzo de la Silense, sino también 
el resto de sus partes, deben proceder del mismo autor?”, También Prelog 
manifestó sus dudas, puesto que la supuesta continuación de la Crónica de 
Alfonso III abarca la evolución de los acontecimientos hasta la muerte de 
Ordoño II, incluida, lo cual no resulta concorde con la frase introductoria 
de la Rotense?”, 

Según la hipótesis generalmente admitida, la Historia Silense no se llegó 
nunca a acabar, probablemente por muerte del autor. El propósito de éste, 
que anuncia al comienzo de la Historia, era dar cuenta del reinado de 
Alfonso VI (1072-1109). Pero sólo se nos ha conservado una especie de 
prólogo, en el que se narra la historia hasta la muerte de Fernando 1%%. Sin 


291. Ruiz Asencio, «Inclusión del “Chronicon” de Sampiro en la “Historia Silense”», pp. 
279 y ss. 

292. Sánchez-Albornoz, «El anónimo continuador de Alfonso II». Véase allí la presenta- 
ción de las posiciones de Dozy, Blázquez, Gómez-Moreno y Barrau-Dihigo, ¡bid., pp. 217 y 
ss. Véase también «De nuevo sobre la Crónica de Alfonso lll», pp. 239 y ss. ChrRol p. 31: 
«In nomine Domini. Incipit chronica Visegotorum a tempore Bambani regis usque nunc in 
tempore gloriosi Ordoni regis dive memorie Adefonsi regis filio collecta». 

293. Pérez de Urbel, Sampiro, su crónica y la monarquía leonesa, pp. 44, 261 y ss. y p. 
378, nota 34. Véase también Pérez de Urbel y González Ruiz-Zorrilla, Historia Silense, p. 58. 
Más tarde Sánchez-Albornoz volvió a defender su tesis en «De nuevo sobre la Crónica de 
Alfonso lll», pp. 239 y ss. y 259 y ss. 

294. Prelog. Die Chronik Alfons"III. pp. LXXXI!I y ss. y nota 390. 

295. Véase supra, p. 226, nota 284. También HistSil 13, p.125: «Ceterum Adefonso in 
patrio regno corroborato, priusquam ad ordinem bellorum captionemque civitatum veniamus, 
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embargo, según la hipótesis de Ubieto Arteta, la Historia Silense en origen 
sí que se habría terminado, y las partes que faltan se nos habrían transmi- 
tido a través de la Crónica de Nájera**, 

Las fuentes en las que el autor de la Historia Silense se inspiró son 
variadas y, al contrario de las crónicas asturianas y de la Crónica de Sam- 
piro, resultan identificables sin ningún género de dudas. Conocía la histo- 
riografía visigoda, las dos versiones de la Crónica de Alfonso III, aunque 
prefirió de forma casi exclusiva la versión Rotense, así como diversos 
pequeños relatos y anales, entre ellos probablemente la versión primitiva 
de la posterior Crónica de Cardeña y el relato del traslado de las reliquias 
de san Isidoro a León?”. A veces, evidentemente, toma tradiciones orales, 
y en algunos pasajes parece como si el cronista hubiese dejado hablar a su 
experiencia personal”, También hay referencias a su conocimiento de obras 
de historia árabe?”. A veces cita de las vidas de santos y naturalmente de 
las Sagradas Escrituras*%, y, con frecuencia, también de las obras de Luca- 
no, Ovidio y Virgilio?!. Notables resultan las citas de las obras de Salustio 
y de los Annales de Eginardo, y de la Vita de Carlomagno*”, Ellas impreg- 
nan el conjunto de la obra, que, en no pequeña medida, se diferencia por 
ello apreciablemente desde el punto de vista lingiístico de las crónicas 
latinas de los siglos anteriores*”, 

A pesar de todas las diferencias de la Historia Silense respecto a las 
crónicas anteriores, se continúa manteniendo en ella la tradicional imagen 


quomodo isdem regnum Yspanorum gubernaverit, quamtumve ex minimo paulatim ampliave- 
il, ul futuris lucidius innotescat, eiusdem originem retexendo, altius ordiendum est». Pérez 
de Urbel y González Ruiz-Zorrilla, Historia Silense, p. 15. 

296. Ubieto Arteta. «¿Se terminó de escribir la “Silense"2», pp. 309 y ss. 

291. Pérez de Urbel y González Ruiz-Zorrilla (eds.), Historia Silense. pp. 19 y ss. y 45 y 
ss. Sin embargo, se niega el conocimiento de la Crónica de Albelda, en contra de quienes 
mantienen puntos de vista diferentes. Ibid., p. 26. Cfr. Sánchez-Albornoz, «Sobre el autor de 
la llamada Historia Silense», p. 232. 

298. Pérez de Urbel y González Ruiz-Zorrilla (eds.), Historia Silense, pp. 38 y 42 y ss. 

299. Pérez de Urbel y González Ruiz-Zorrilla (eds.), Historia Silense. pp. 26 y ss. Sán- 
chez-Albornoz, Fuentes de historia hispano-musulmana del siglo VIII, pp. 289 y ss. 

300. Pérez de Urbel y González Ruiz-Zorrilla (eds.), Historia Silense, pp. 27 y 55. 

301. Ibid. pp. 55 y ss. Cfr. Gómez Moreno, Introducción a la Historia Silense, pp. XXX 
y 55., que confronta los pasajes más importantes. 

302 Pérez de Urbel y González Ruiz-Zorrilla (eds.), Historia Silense, pp. 51 y 56 y ss. 
Cfr. Gómez Moreno, Introducción a la Historia Silense, pp. X1 y ss. y XXVIII y ss. También 
aquí con una confrontación de los correspondientes pasajes. 

303. Gómez Moreno, Introducción a la Historia Silense, pp. XXVI y ss. 
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de la historia. El propósito del cronista es la descripción de los hechos de 
los reyes a la manera tradicional, como recalca de forma expresa en un 
pasaje*”. Su misión resulta perceptible en la breve caracterización de Al- 
fonso VI. Es descrito como rey diestro en la guerra, del linaje de los godos, 
cuya principal tarea consiste en combatir a los sarracenos, arrancar de sus 
manos sacrílegas una provincia tras otra, y conducirlos a la fe cristiana%, 
En forma abreviada aparece el mismo concepto en la descripción de Alfon- 
so V, quien manifestó misericordia hacia la Iglesia y el clero, y combatió a 
los sarracenos y a sus ciudades con dureza*%, Fuera de esto se informa de 
muy poco más. Novedosa resulta, en cualquier caso, la notable importancia 
que se asigna al traslado de reliquias desde al-Andalus al territorio cristia- 
no, así como la aparición por primera vez de Santiago en la guerra, quien 
ahora contribuye al éxito en el combate de los cristianos, como intermedia- 
rio ante Dios y como «miles Christi»*”, Al igual que las crónicas del ciclo 
astur, la Historia Silense percibe la historia de Asturias y León en línea con 
la historia y tradición visigodas. Incluso los reyes de Navarra son incorpo- 
rados a esta tradición, por virtud de un supuesto parentesco con el duque 
Pedro de Cantabria, el padre de Alfonso 1%%, Como precedentes para la 


qui regum gesta tanntummodo scribere proposui no 
est intencio in presenthiarum evoluere, quanta et quam crebra miracula (...) sunt percepta». 

305. HisiSil 8, p. 119: «Adefonsus igitur, ex ¡llustri Gotorum prosapia ortus, fuit magna vi 
et consilio et armis (...). Huic vera in regnum Yspanorum ampliando, in barbaron exercendis 
que bellis, quanta animositas fuerit, provintias ab corum sacrilegis manibus retractas et in 
Christi fidem conversas singilatim enumerando, ut mee capacitatis industria dederit cundo 
profabor» 

306. HisiSil 73. p. 176: «Hic genuit Adefonsum, in ecclesias et pauperes Christi miseri- 
cordie visceribus satis affluentem, atque barbarorum et corundem civitatum strenuissimum 
expugnatorem». Cfr. la frase sobre Ordoño II, 42 p. 153: «Erat namque in omni bello provi- 
dens atque prudentissimus, in civibus justus et misericordissimus, in miserorum et pauperum 
necessitudinibus ultra modum humanum miscricordie visceribus afluens et piissimus, atque in 
universa gubernandi regny honestate preclarus». 

307.MistSil 87, pp. 190 y ss.: «lbique, suplicatione per triduum facta, ut id bellum prosperos ac 
felices haberet eventus, apostolum ad divinam magestatem pro co intercessorem fore postulabat». 
88, p. 191: «Pugnat itaque Fernandus rex apud Coynbriam materiali gladio, pro cuius victoria 
capescenda lacobus Christi miles apud magistrum interceder non cessat». Véase alIf también la 
leyenda de la aparición de Santiago a un peregrino griego, que no quería creer, «me strenuissimum 
militem nunquam fuisse», y al que se le anunció la conquista de Coimbra en el día siguiente (ibid., 
89, p. 191). Cfr. Barkai, Cristianos y musulmanes, pp. 114 y ss. 

308. HistSil, 74, p. 178: «Sed Garcias, qui ex nobili Petri Cantabriensium ducis origine 
duccbatur, postquam declaratur rex, et barbaris armatus crebro occurreret et corum inpetus, 
ne in fines christianorum solito mose desevirent, instanter conpescere cepit». 
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historia de Alfonso VI, comienza, por tanto, el autor con Witiza y Rodrigo, 
informa de la pérdida del reino, y del comienzo de su recuperación gracias 
a la legendaria victoria de Covadonga?*”. En este contexto la descripción 
del prodigio de Covadonga, en la que el cronista sigue en su mayor parte el 
relato de la versión Rotense, contribuye apreciablemente a la trasmisión 
del viejo modelo interpretativo astur de la guerra contra los sarracenos. 
La sacralización de los reyes, tal como la conocemos por las crónicas 
asturianas, al igual que en la Crónica de Sampiro, tampoco tuvo ninguna 
continuidad en la Historia Silense. El cronista anónimo no asumió las 
correspondientes formulaciones de la versión Rotense de la Crónica de 
Alfonso III, aunque sí rodea a Fernando 1 (1037-1065) con un aura de 
santidad. En el relato sobre la muerte del rey se cuenta cómo el gobernante 
siente acercarse su fin y por ello procede a pasar al estado de penitente, en 
una ceremonia cargada de significado. Deja en el altar de la iglesia de san 
Isidoro la corona y la vestimenta real y se viste con un saco y cenizas. Dos 
días más tarde muere*”. Bishko advirtió el paralelo con el relato de los 
últimos días de san Isidoro de Sevilla, cuyos huesos había hecho trasladar 
Fernando 1 hasta León?'!. Sugirió la idea de que aquí se trató de un cons- 
ciente arreglo de este monarca?" Por el contrario, yo considero, por razo- 
nes que nos llevaría demasiado lejos el identificar aquí de forma 
particularizada?"?, que este pasaje no proporciona una reproducción fiel de 
los acontecimientos, sino que se trata de una construcción académica, pro- 
bablemente insertada en la Silense como texto originalmente independien- 


309. Pérez de Urbel y González Ruiz Zorrilla, Historia Silense, p. 147 

310. HistSil 106, pp. 208 y ss: «Et hec dicens, exuit regalem clamidem, qua induebatur 
corpus, el deposuit gemmatam coronam, qua ambicbatur caput, atque cum lacrimis, eclesie 
solo prostratus, pro delictorum venia Dominum attencius exorabat. Tunc ab episcopis accepta 
penitentia, induitur cilicio pro reglai indumento et aspergitur cinere per aureo diademate, cuy 
in tali permanenti penitencia duobus diebus vivere a Deo datur. Sequente autem due (...) celo 
inter manus pontificum tradidit spiritum». 

311. Sobre el relato de la traslación, véase HistSil 95 102, pp. 198 y ss 

312, Bishko, «Liturgical Context», pp. 51 y ss, con una referencia al «Obitus B. Isidori» 
del clérigo Redemptus (PL 81), col. 30 32. 

313. Expliqué mis razones en un capítulo sobre coronación regia y uso de coronas desde 
los visigodos hasta principios del siglo XII, que hube de excluir de este libro por razones 
conceptuales. Sin embargo espero poderlo publicar en otro lugar. [N. del T.: Fué publicado en 
ts partes: «Krónungsritus und Kronenbrauch im Westgotenreich von Toledo», Zeitschrift 
der Savigny Stiftung fur Rechtsgeschichte, 116 (1999).pp. 37 86: «Kr6nungsritus und Krone- 
nbrauch in den Reichen von Asturien und León», Studi Medievali, 39 (1998). pp. 327-366; 
«Die iberische Herrschertiara», Frúlhmittelalterliche Studien, 33 (1999). pp. 83-107). 
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te, que trataba de resaltar la estrecha vinculación del monarca con san 
Isidoro a través del paralelismo en los últimos días de ambos. Pero en 
ningún caso se trata de la tradicional sacralización del rey, que en las 
crónicas asturianas siempre aparece en relación con la lucha contra los 
sarracenos. 

La Historia Silense está penetrada por el espíritu del providencialismo, 
en la más pura tradición visigodo-asturiana. Por virtud de la conversión de 
Recaredo, los godos pasan a ser el pueblo preferido de Dios, hasta que 
Witiza por sus pecados provoca la ira y el castigo de Dios. Pero, en el 
surgimiento del reino de Asturias, se manifiesta también la gracia, por 
medio de la cual se logra poner en marcha un nuevo comienzo*!*, Y la 
lucha contra los sarracenos todavía se sigue concibiendo como guerra de 
Dios. Además de en las numerosas referencias a la ayuda de Dios en la 
lucha, esto resulta especialmente evidente en un pasaje donde Alfonso III y 
sus hijos son comparados con los macabeos. Así, como Dios regaló a 
Matatías a Judas como hijo, del mismo modo concedió a Alfonso 111 abun- 
dante descendencia para fortalecimiento del reino de los godos y aplasta- 
miento de los pueblos bárbaros*'%, Ciertamente, los sarracenos, salvo en 
algunos pocos pasajes, ya no son denominados caldeos”'*, sino casi siem- 
pre bárbaros?!”, una singularidad de la Historia Silense, que probablemente 
surgió como reacción a la amenaza de los fanáticos almorávides a partir de 
la devastadora batalla de Sagrajas (1086)”*. Los adversarios de estos «bár- 
baros» son identificados siempre, sin embargo, como cristianos, y, a pesar 
del declarado goticismo de la crónica, rara vez como godos*"”. Incluso la 


314. Ibid.. p. 17. Cfr. Gómez Moreno, Introducción a la Historia Silense, pp. VI, XVII y 
ss. y XXVI. 

315. HisiSil 39, p. 150: «Tantam itaque Deus in co devotionem respiciens, non aliter 
Mathatie olim luda de inimicis Isracliticam plebem, quam huuic ad corroborandum regnum 
Gotorum deprimendas barbaras gentes, sobolem multiplicavit». 

316. La denominación caldeos se encuentra en el relato sobre Covadonga, en un pasaje 
sobre Alfonso II y en la sección que trata desde Ordoño 1 hasta Ordoño 11. Indica la adopción 
de formulaciones de un modelo, y refuerza la sospecha de que el autor de la Historia Silense 
tuvo presente una continuación de la Crónica de Alfonso III. Veáse HistSil 21, p. 132; 28 p. 
137. 38 p. 148 ; 40 p. 150; 42 p, 154. A veces, en esta parte los sarracenos se denominan 
moros o ismaclitas. 

317. Pérez de Urbel y González Ruiz-Zorrilla (eds.), Historia Silense, pp. 17 y 48. 

318. Sobre esto, véase Chejne, Historia de España musulmana, pp. 71 y ss. 

319. HisiSil 20, p. 131: «Igitur, post tantam Yspaniarum ruynam, opere pretium est refe- 
rre qualiter divina pietas que percutit et sanat, velud ex redivina radice virgultum, gentem 
Gotorum resumptis viribus pullulare fecerit». 
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idea de que los godos, que según la concepción del anónimo cronista 
pervivían en el reino de León, eran el pueblo de Dios, conforme al modelo 
del Antiguo Testamento, se puede constatar en la Historia Silense. En ella 
se dice que la vileza de los reyes ha despertado de nuevo la ira de Dios. 
Del mismo modo que había castigado al pueblo de Israel por sus pecados 
con el dominio de los paganos, permitía ahora a los sarracenos dominar en 
España, mediante las devastadoras campañas de Almanzor”. 


La leyenda de la traslación del «Arca Santa» 


Ejemplar para la tradicional identificación con el bíblico pueblo de Dios 
es la leyenda de la traslación del «Arca Santa», el sarcófago-relicario que 
todavía hoy se conserva en la «Cámara Santa» de Oviedo”'. Según el 
relato de la Historia Silense, el sarcófago con las reliquias de diversos 
santos procedía de Jerusalén y, a consecuencia del amenazante peligro de 
los paganos, fue trasladado desde allí hasta Sevilla, y después hasta Tole- 
do, donde permaneció cien años. Después, debido a la renovada opresión 
de los sarracenos, lo llevaron en secreto los cristianos por mar durante el 
reinado de Alfonso II hasta Asturias, donde el rey le proporcionó un nuevo 
emplazamiento en Oviedo. En treinta años de construcción erigió la iglesia 
de san Salvador, con seis altares a la izquierda y otros seis a la derecha del 
altar mayor, en honor a los doce apóstoles?”. 

El paralelo con el arca de la alianza, el arca Dei, como el relicario es 
denominado en la Historia Silense, resulta evidente. David recibió de Dios 
el encargo de erigir para el arca un templo, que finalmente terminó Salo- 
món. Para la construcción del templo y el palacio real necesitó veinte 
años*”. Temporalmente el arca de la alianza se perdió a manos de los 
enemigos, pero se volvió a recuperar y a custodiarse de nuevo en el tem- 
plo. A partir de algunos pasajes de la Biblia «se obtiene la impresión de 
que el arca tenía la condición de un santuario de guerra que causa te- 


320. HistSil 69, p. 173: «Siquidem tempore Sancii (...) pro quorundam iniquitate que 
regnaverant (...) sicuti gentes pro diversis fagitiis ysrractitico populo, Mauros Ispaniis divina 
permissio dominari rursus permisit». 

321. Para la descripción del «Arca Santa», véase Manzanares Rodríguez, Las joyas de la 
Cámara Santa, pp. 20 y ss., y Diego Santos, Inscripciones medievales, m.* 25, pp. 6l y ss. 

322. HistSil 28, p. 138. 

323. 3 Re 9,10: «Expletis autem annis 
mos, id est, domum Domi 


inti postquam aedificaverat Salomon duas do- 
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mor»**, «Aparece como objeto de culto, que transmite la presencia 
protectora y poderosa de Yahvé, y es llevado consigo en la guerra. 
Mediante el traslado al santuario de la capital del recién fundado reino, 
el arca se convierte en el símbolo del conjunto de Israel, y en símbolo 
dinástico»*", 

La leyenda de la traslación del «Arca Santa» no es transmitida única- 
mente por la Historia Silense. También el obispo Pelayo de Oviedo (1101- 
1130) la tomó de la Historia Silense, y, probablemente ampliándola con 
algunos añadidos propios, la copió en diversas versiones**, En él, el para- 
lelo resulta todavía más evidente. El sarcófago de las reliquias, que en 
origen había sido preparado por los discípulos de los apóstoles, tuvo que 
ser puesto a salvo de los sarracenos y desembarcó en Toledo, donde se le 
prestó gran adoración hasta la caída del rey Rodrigo. El rey Pelayo y el 
arzobispo Julián lo llevaron después a la inaccesible Asturias, lugar seguro 
frente a los sarracenos. Allí fue preservada en un primer momento en 
cuevas y tiendas de campaña, como en su día el arca del señor antes de la 
construcción del templo*”. Alfonso Il interpretó esto como signo de la 
gracia divina y decidió, como un segundo Salomón, edificar un templo 
para el arca, la iglesia de san Salvador de Oviedo*, 

La propia leyenda es de origen más antiguo. Lo demuestra una lista de 
reliquias de Oviedo del siglo XI, en la que se informa con muy pocas 


324. Sobre esto, véase Van der Bom, «Lade», col. 1008. 

325. Reuter y Górg. «Lado», col. 577, 

326. Puede demostrarse que el autor de la Historia Silense y Pelayo no conocieron el uno 
la obra del otro. Pérez de Urbel y González Ruiz Zorrilla (eds.), Historia Silense, pp. 60 y 5s. 
Sobre las diferentes versiones, véase Prelog, Die Chronik Alfons' 111. pp. 171 y ss., nota 299. 

327. Probablemente una alusión a 2 Mac 2, 4 y ss: «Erat autem in ipsa scriptura, quomodo 
tabernaculum et arcam iussit propheta divino responso ad se facto comitari secum, usquequo 
exiit in montem in quo Moyses ascendit, et vidit Dei haereditatem. Et veniens ibi Jeremias 
invenit locum speluncac; et tabernaculum, ct arcam, et altare incensi intulit illuc et ostium 
obstruxit». 

328. Sobre esto, véase cl relato de Pelayo de la traslación, del llamado Liber Testamento- 
rum, en García Larragueta, Documentos de la Catedral de Oviedo, n.* 217 p. 513: «His 
temporibus ipsa mansit archa in tabernaculis sicut et ipsa archa Domini ante hedificationem 
templi usque ad regnum Adefonsi iunioris cognomine Casti. (...) Hic mente pertractans sagaci 
divine hoc esse pictatis quod archa prefata intra fines teneretur sui regni in hoc ipse ¡am alter 
Salomon cogitavit templum construere in quo pausaret que hactenus erat absque loci certitu- 
dine premisse santitatis archa». Cfr. el relato dividido en tres apartados en la versión interpo- 
lada por el obispo Pelayo de la Crónica de Alfonso III, p. 76:16 79:8: p. 89:9 18: p. 92:2 
98:13. Cfr. en Risco, ES, vol. 37, Ap. XV, pp. 352 358, «Historia de arcae sanctac translatio- 
ne», que ha añadido los tres pasajes de la Cr 
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palabras de la traslación del sarcófago”. El relato del año 1075 sobre la 
apertura del sarcófago por indicación de Alfonso VI, quien encargó una 
nueva arca para las reliquias, no dice ciertamente nada sobre su origen en 
Jerusalén, sino que cuenta que en Toledo se habían reunido en tiempos de 
la invasión musulmana reliquias traídas de diversos lugares, las cuales 
fueron puestas en cajas, y llevadas a lugar seguro. Pero la leyenda allí 
incorporada del cegamiento de un clérigo, que se había atrevido a abrir el 
sarcófago*%, demuestra que el paralelo con el arca santa ya se encontraba 
al menos en proceso de conformación. La Biblia informa, en efecto, que el 
tocar el arca podía llegar a resultar incluso mortal**. Por supuesto, nada en 
las inscripciones o en la configuración artística del nuevo sarcófago de 
Alfonso VI, que permanece hasta hoy en la «Cámara Santa», contiene 
referencias a la leyenda de la traslación del relicario o a una vinculación 
con la bíblica arca de la alianza?”. Sin embargo, Fernández Conde conside- 
ra plenamente posible que el núcleo de la leyenda, la traslación de las 
reliquias desde la España musulmana hasta Asturias, corresponda a la ver- 
dad. El resto de la leyenda habría surgido probablemente después, a co- 
mienzos del siglo XI, expandiéndose hacia finales del siglo, cuando la 
Tierra Santa alcanzó especial atractivo**”, En una fuente francesa del trán- 
sito del siglo XII al XII, la leyenda del «Arca Santa» finalmente se funde 
de forma plena con la leyenda del origen de Asturias**, 

La leyenda de la traslación del «Arca Santa» se compone de varios 
elementos: El núcleo histórico radica en la salvación de valiosas reliquias 
frente a la amenaza de los sarracenos. La idea, anclada en la tradición 
visigoda-asturiana-leonesa, de los godos como pueblo de Dios en el senti- 


329. De Bruyne, «Le plus ancien catalogue des reliques d'Oviedo», pp. 93 y ss. Fija el 
origen de la lista de reliquias a comienzos del siglo XI. Fernández Conde considera más 
probable un momento posterior a la apertura del cofre en el año 1075, debido a la existencia 
de coincidencias con una posterior lista. Véase Libro de los Testamentos, n.* 1V, pp. 115 y ss. 

330. García Larragucta, Documentos de la Catedral de Oviedo, n.* 72 p. 215: «Aperire 
autem gestiens tectum arce cum aliquibus ex suis abbatibus ac clericis tanta lux emicuit ab 
illa ut pre ipso splendore oculi non possent aspicere que habebantur intra claustra arche (..) 
quidam vero ex ipsis in cadem quam acceperant cecitate usque ad finem sue vite perman- 
serunto. 

331. Cfr. 2 Sam 6, 6. 

332. Cfr. Diego Santos, Inscripciones medievales, n.* 25, pp. 61 y ss. 

333. Fernández Conde, Libro de los testamentos, n.* 1V pp. 117 y ss. 

334. Kohler, «Translation de reliques de Jérusalem a Oviedo», pp. 1 y ss. Los informes 
publicados por De Bruyne y Kohler han sido de nuevo reproducidos en Fernández Conde, La 
Iglesia de Asturias, apéndices M y HI, pp. 160 y ss. 


236 ALEXANDER PIERRE BRONISCH 


do del Antiguo Testamento, favoreció el desarrollo de una leyenda, que 
puso en relación el relicario de Oviedo con el arca de la alianza. El interés 
eclesiástico en promocionar la peregrinación a Oviedo finalmente supo 
sacar provecho de la piedad popular y del acrecentado interés por Jerusa- 
lén*. Sólo así resultan explicables los claros paralelos entre el arca de la 
alianza y el «Arca Santa»**, El simbolismo que resuena en el motivo del 
arca de la alianza no le podía permanecer oculto a un clérigo, y llevaría, 
por tanto, finalmente al obispo Pelayo a plantear la relativamente burda 
comparación de Alfonso 11 con Salomón. La leyenda de la traslación del 
«Arca Santa» demuestra lo profundamente enraizada que estaba la concep- 
ción de los godos como un pueblo de Dios, verdaderamente israelita. La 
misma podría mantenerse y resultar operativa durante muchos siglos, junto 
con el mito de la pervivencia del gobierno de los godos. 


Resumen y perspectiva 


El modelo tradicional de interpretación de la guerra, surgido en época 
visigoda y ampliado en el siglo IX, adaptándolo a la nueva situación, se 
transmitió al siglo XII. Hasta este período se mantuvo el punto de vista, 
generalmente calificado como «providencialismo», según el cual la guerra, 


335. Sobre el surgimiento de la peregrinación a Oviedo, véase Ruiz de la Peña, Las 
peregrinaciones a San Salvador de Oviedo, pp. 31 y ss. Suárez Beltrán, «Los orígenes y la 
expansión del culto a las reliquias de San Salvador de Oviedo», pp. 37 y ss. 

336. Aquí ni siquiera hay que suponer maliciosamente la presencia de un consciente 
abuso de la piedad popular. Puede demostrarse que el autor de la Historia Silense conocía 
también crónicas árabes. En ellas se transmite la leyenda de la mesa de Salomón. que 
supuestamente cayó en manos de los sarracenos como parte del tesoro real visigodo. En este 
contexto, la existencia de otro tesoro legendario de Tierra Santa podría no haberle parecido 
tan disparatada. Sobre esto, véase Rubiera Mata, «La mesa de Salomón», pp. 26 y ss.. quien 
realmente considera posible que la «mesa de Salomón» fuese un objeto de culto procedente 
del templo de Jerusalén, y en concreto la mesa para el pan de la ofrenda (judía). /bid.. p. 30. 
Cfr. Ex 25, 23 30. Pero quizás procedía el relicario originariamente de Braga. El 111 Concilio 
de Braga (675) prescribe que el relicario en los días de fiesta lo han de portar los diáconos, y 
no los obispos, conforme a los preceptos de la antigua ley. /bid., p. 376: «Et ideo antigua in 
hac parte et sollemnis consuctudo servetur, ut festis quibusque diebus arcam Domini cum 
reliquiis non episcopi sed levitac in humeris gestent, quibus et in vetere lege onus id et 
inpositum novimus et pracceptum». En favor de la procedencia de Braga hablaría también la 
información de la Historia Silense de que el relicario había llegado a Asturias por vía 
marítima. 
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la victoria y la derrota son el resultado de los pecados de los hombres y del 
castigo de Dios, si bien se puede confiar con un optimismo inconmovible 
en la eterna gracia de Dios, que en última instancia proporcionará la victo- 
ria. Esta concepción experimenta un cierto debilitamiento, que se puede 
constatar como muy tarde a comienzos del siglo X1 con la Crónica de 
Sampiro. Allí la sacralización de los reyes ha dado paso a un sobrio juicio. 
El concepto básico permaneció, sin embargo, inalterado, según el cual los 
godos y después los astures eran considerados como pueblo de Dios, quien 
libraba la guerra como Guerra de Dios. Todavía en Sampiro es evidente 
que los caldeos son juzgados como enemigos de Dios. Éstos son combati- 
dos por el propio Dios, quien para ello se sirve de su pueblo y de su rey. La 
vigencia de esta concepción, que está construida con motivos del Antiguo 
Testamento, se sigue manifestando a fines del siglo XI y comienzos del 
XIl en la leyenda de la traslación del «Arca Santa». La identificación de 
los godos y el pueblo de Dios, elaborada en las fuentes visigodas, que 
persistió sin restricciones en los testimonios asturianos, todavía resulta re- 
conocible en la Historia Silense en el hecho de que se prescinde de la 
interpretación de la leyenda de la traslación del arca Dei. Evidentemente, 
según el punto de vista del cronista, no hay necesidad de llamar la atención 
sobre los paralelos, que con seguridad a él tampoco le han pasado desaper- 
cibidos. Esta equiparación, que se da por supuesta, de los godos, y después 
de los cristianos de los reinos de Asturias y León, con el pueblo de Dios 
prescinde de fórmulas comparativas como sicut u otras, y transmite de este 
modo la idea de identidad. Ésta es una característica especial de la historio- 
grafía cristiana hispana hasta comienzos del siglo XII, y la diferencia, 
como se demostrará en el siguiente capítulo, de la franco-carolingia, en la 
que los acontecimientos y personas del Antiguo Testamento son incorpora- 
dos más bien como ejemplos piadosos*”. En el obispo Pelayo de Oviedo se 
advierte, no obstante, ya un declive de esta vieja concepción. Él siente la 
necesidad de referirse explícitamente al paralelo con el arca de la alianza, 
al comparar a Alfonso 11 con Salomón. Sin embargo, el pensamiento de 
Pelayo continúa estando penetrado de providencialismo, como ha constata- 
do Fernández Conde en la valoración de su obra histórica***, En la compa- 


337. Véase infra, pp. 246, 269 y ss. 
338. Fernández Conde, Libro de los testamentos, p. 6l: «Pelayo, como otros cronistas 
altomedievales y la mayoría de los historiadores cristianos más antiguos, profesa un provi- 
dencialismo a ultranza, admite una ley divina reguladora de la Historia, tan rígida y uniforme, 
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ración de los reyes cristianos con los reyes del pueblo de Israel, como 
ocurre en la equiparación de Alfonso Il con Salomón, reconoce Fernández 
Conde incluso un concepto teocrático, que está en consonancia con el 
providencialismo de la historiografía medieval*. 

La Historia Silense es la última crónica que transmite el viejo modelo 
interpretativo relativamente sin adulterar. En el resto de las obras historio- 
gráficas de este siglo, haciendo excepción de la Crónica de Nájera, que 
como mera compilación de crónicas más antiguas no aporta nada propio*, 
ha tenido lugar en cierto modo un cambio de los paradigmas. En el centro 
ya no está ahora la historia de los reyes y de su lucha contra los sarracenos 
para la expansión y restablecimiento de la Iglesia de Cristo, sino la historia 
eclesiástica local como motivo independiente, como ocurre en el Chroni- 
con regum Legionensium de Pelayo de Oviedo y en la Historia Composte- 
llana del obispo Diego Gelmírez, o la historia de personajes singulares, 
como en la Historia Roderici Campi Docti, que cuenta los hechos del Cid, 
o la Chronica Adefonsi Imperatoris, en la que el principal interés radica en 
la descripción de la lucha de un único gobernante cristiano contra al- 
Andalus*!, Este motivo ya lo había expresado el autor de la Historia Silen- 
se, aunque causas desconocidas le habían impedido terminar su biografía 
de Alfonso VI. Pero también conflictos internos entre los cristianos, que en 
las crónicas antiguas no se mencionan en absoluto o sólo de forma margi- 
nal, pasan a ocupar ahora el centro del interés. Así describe la crónica del 
monasterio de Sahagún con detalle las luchas que se desencadenaron tras la 
muerte de Alfonso VI entre Castilla-León y el reino de Aragón**. 


que se siente en grado de determinar la trascendencia de muchos acontecimientos, la relación 
de los mismos con esa ley divina, que lleva adelante la concatenación de los diversos hechos. 
En otras palabras, cl devenir histórico adquiere así una dimensión que podríamos llamar 
profética». Sobre la obra histórica del obispo Pelayo, el llamado «Corpus Pclagianum», véase 
Ibid.. pp. 50 y ss. El propio Pelayo redactó también una crónica que abarcaba el período 
desde Vermudo Ill hasta Alfonso VI. Véase la edición de Sánchez Alonso, Crónica del obispo 
Don Pelayo, pp. 57 y ss. 

339. Ibid., p. 65: «También descubrimos en la obra del historiador ovetense alusiones que 
pretenden establecer un parangón entre los reyes cristianos y los reyes de Israel, perfilándose 
así una especie de “tcocracia”, muy en consonancia con el providencialismo característico de 
la historiografía medieval y pelagiana». 

340. Sánchez Alonso, Historiografía española, p. 129. Ubicto Arteta, Crónica Najerense, 
pp. 12 y ss y 30. Estévez Sola, Chronica Naierensis, pp. LXVIII y ss. 

341. Barkai, Cristianos y musulmanes, pp. 106 y ss y 118 y ss. Sánchez Alonso, Historia 
de la historiografía, pp. 122 y ss y 152 y ss 

342. Ibid.. pp. 124 y ss. 
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La interpretación de la guerra como guerra de Dios, conforme al modelo 
del Antiguo Testamento, parece, sin embargo, no haber desaparecido. Bar- 
Kai destaca las alusiones bíblicas en la Chronica Adefonsi Imperatoris en la 
denominación de los almorávides procedentes de África, y resalta las nu- 
merosas citas bíblicas en las que el monarca aparece como rey bíblico y su 
conquista de territorio musulmán se equipara con las guerras de los maca- 
beos. Los musulmanes ibéricos, por contra, han pasado a contemplarse 
desde una luz marcadamente más favorable. Aparecen como aliados. La 
relación de Alfonso VII con su gobernante es descrita de forma análoga a 
la de Salomón con la reina de Saba**”. No obstante, que quede esta referen- 
cia como simple anuncio de la posterior evolución. La Crónica de Alfonso 
VII pertenece a la época de la historia española que estuvo marcada tanto 
por el espíritu de cruzada como por el fanatismo religioso de las sectas 
bereberes de los almorávides y los almohades**, y ha de ser juzgada desde 
esta perspectiva. Junto con los viejos modelos interpretativos ahora deben 
ser también considerados otros elementos e influencias, que contribuyeron 
a formar la imagen que de la guerra contra los sarracenos se dibuja en las 


fuentes. 


343. Ibid., pp. 132 y ss., y 141 y ss. 
344. Sobre esto, véase Chejnc, Historia de la España musulmana, pp. 69 y ss. 


CAPÍTULO 5 
ESTUDIO COMPARATIVO: EL CONCEPTO DE LA GUERRA 
EN EL IMPERIO FRANCO-CAROLINGIO 


El análisis de la concepción de la guerra en las fuentes visigodas y astur- 
leonesas nos ha llevado a unos resultados que es preciso revisar, relativizándo- 
los. Y a este efecto puede servir el dirigir una breve mirada a la situación vigente 
entre los francos. No se dispone todavía de una monografía sobre el tema del 
concepto de la guerra en la época merovingia y carolingia, que se base en una 
valoración comprensiva de todas las fuentes, es decir, las fuentes litúrgicas y 
teológicas, espejos de príncipes, literatura epistolar, etc., y tome en considera- 
ción el aspecto concreto del paralelo con frecuencia constatado entre los fran- 
cos y el pueblo de Israel del Antiguo Testamento. Aunque una investigación 
pormenorizada de este complejo temático sería muy deseable, aquí no puede 
ser llevada a cabo. Las siguientes consideraciones ofrecen por ello sólo un es- 
quema de la situación en gruesos trazos, y se guían por la línea fijada por Mc- 
Cormick en su obra ya citada Eternal Victory, y en otros artículos sobre la 
liturgia de la guerra, que se citarán en su correspondiente lugar. Y, aunque la 
situación del reino franco no se podrá tratar con el mismo detalle que la de la 
Península Ibérica, el cuadro que vamos a trazar aquí, basado en conocimientos 
ya disponibles, basta para llegar a un equilibrado juicio sobre la situación en la 
Península Ibérica, mediante la aplicación de este criterio comparativo. 


LA GUERRA EN LA LITURGIA 


Un detallado rito para la salida del rey y del ejército no se nos ha 
conservado ni para los merovingios y carolingios, ni para el período poste- 
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rior. Sólo a escala local se encuentran testimonios de la pervivencia de 
antiguas ideas'. De comienzos del siglo VII se ha conservado, como pa- 
limpsesto de la abadía de Reichenau, una única oración, en la que el sacer- 
dote reza por la victoria del rey franco, haciendo una referencia a la liberación 
de Israel respecto a Egipto?. El Sacramentario gelasiano, una compilación 
de «Libelli» independientes de origen romano, a los que después se añadie- 
ron elementos francos”, conserva cinco misas de guerra. En ellas se reza 
todavía por la victoria del Imperio romano y de los gobernantes romanos. 
Un ligero eco del Antiguo Testamento lo proporcionan dos formulaciones, 
«Deus, qui conteris bella», y la referencia a la «dextera tua» de Dios, que 
recuerdan al vocabulario del canto de victoria de Moisés de la versión de la 
Vetus latina*. Según Ludwig Biehl casi todas las misas de guerra medieva- 
les se compusieron sobre la base de la misa gelasiana número 57%. En estas 
misas de guerra resuena por otra parte también la idea de que la misericor- 
dia divina y la confianza en Dios representan una condición necesaria para 
la victoria. No obstante, esto tiene lugar de una forma mesurada y no 
sospechosa, que no permite extraer de ello especiales conclusiones'. Y lo 


1. McCormick, Eternal Victory, pp. 343 y ss. 

2. McCormick, Eternal Victory, p. 344. Dold y Baumstark, Das Palimpsestsakramentar 
im Codex Augiensis, p. 37: «prista francorum regibus victuriam (sic) ut liberati a rebelli suo 
salventur quia tu solus pius omni potens eternus qui liberasti israhcl de omnibus malum 
egipto». Cfr. 2 Mac 1, 24 y ss. Sobre la datación, ¡bid., p. 36. 

3. Sacramentarium Gelasianum, ed. de Mohlberg, pp. XXXI y XXXV.Véasc también 
Gamber, Codices liturgici Latini antiquiores, vol. 1, n.* 610, pp. 301 y ss. 

4. Sacramentarium Gelasianum, n.* LVII, 1480: «Romanorum regnum tibi subditum pro- 
lege principatum»; n.* VII, 1483: «Contere, quesumus, Domine, hostes populi tui». 1484: 
«et dexterac tuac virtute prosterne»; 1485: «Romani nominis inimicos virtute»; n.* LIX, 1488: 
«Romani regni adesto principibus»; n.1 LX, 1493: «Romnis rebus et regibus»; 1494: «romani 
nominis esto principibus». 1495: «Romanorum regnum tibi subditum protege principatum»; 

i imperii defende rectores»; n.* LXI, 1498: «Romani imperii adesto rectori- 
bus»; 1500: «ut dexterac tuzc virtute defensac liberis tibi mentibus serviamus»; 1501: 
nis viris adde principibus, ut qui se dextera tua expediunt protege». Cfr. Vetus Latina lalica 
(ed. Petrus Sabaticr), vol. 1, p. 164, la versión «Et per multitudine maiestatis tua conteruisti 
Qu. Jo. 

5. Bichl, Liturgisches Gebet, p. 137. Véase sobre esto y en conjunto sobre las misas 
votivas franco-carolingias por los gobernantes, por la paz, y en los tiempos de guerra, las 
tablas de concordancias en Heiming (ed.), Liber Sacramentorum Augustodunensis (CChr.SL 
CLIX B), pp. 348 y 351, n.* 1637-1643 y 1774-1792. 

6. Sacramentarium Gelasianum, n.* LV! «Oratione pro pace», 1474: «Deus, in te speran- 
tium fortitudo (-..) potentes miscricordiac tuac ostende virtutem»; 1475: «Deus, qui credentes 
in te populis nullis sinis nocere terroribus»; 1477: «Deus, qui misericordiac tuac potentis 
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mismo cabe decir de la idea de que la guerra constituía un castigo por los 
pecados del pueblo. La idea no es básicamente nueva y además aparece 
expresada casi en clave”. En el llamado «Bobbio Missale», un sacramenta- 
rio galicano que probablemente se compuso en la Alta Italia en el siglo 
VIII, hay en la Missa pro principe un texto de una oración en la que, con 
reminiscencias de Abraham, Moisés, Josué y David, se reza por la victoria 
del príncipe y de su ejército?. También pertenece a este grupo de textos 
litúrgicos de procedencia local una misa votiva para el rey del Missale 
Francorum, un sacramentario anglosajón con ciertos elementos galicanos', 


;n* LVII «Orationes tempore belli», 1478: «Deus, qui conteres bella et impugnato- 
res in te sperantium potentiac tuac defensionis expugnas, auxiliare inplorantibus misericor- 
dam tuam»; 1479: «Deus (...) pretende nobis misericordiam tuam»; n. LVIIL «Item alía 
missa», 1488: «Deus (...) inclina ad pracces humilitatis nostrae aures miscricordiae tuae et 
1omani regni adesto principibus»; 1489: «Propiciare, domine, in te sperantibus populis»; n.* 
LX eltem alía missa», 1495: «Deus (...) protege principatum, ut in tua virtute fidentes omni 

bus sint hostibus fortiores»; LXI «ltem alía missa», 1506: «Deus (...) inclina ad pracces 
humilitas nostrae aures miscricordiac tuac». 

7. Ibid., n:* LVIII: «Item alía missa» (tempori belli). 1483: «Contere, quaesumus, Domi- 
ne hostes populi tui et delicta nostra quorum merito nobis dominantur emunda, ut cum te 
plcito puritate mentibus infunderis, largiaris et pacem». 

8. Gamber, Codices liturgici latini, vol. 1, n.* 220, pp. 167 y ss. 

9. McCormick, Etemnal Victory. p. 345. Lowe, The Bobbio Missal, «Missa pro principe», n.* 
492. p. 151: 16-23: udeprecemur ut principem nostrum tale iugeter tucatur auxilium quali abra- 
tam condam cum trecentis dece et hocto vernacolis suis de quinque regebus cum fallangis pros- 
tas victuriam referentem mirabileter salvavit cum triumfum»; 24-27: «Ita principem nostrum 
semper victorem contra cunctus adversarius vivificit psalvit tueatur conservit inleso qui melce- 
selhec el abraam veternum tempore feliciter rignare in mundum per dominum»: n.2 493, p. 15 
33-152: 4: «Unde domine te supleces deprecamur tibique devotis mentibus in hac die fundemus 
preces pro fidele famolo tuo principeque nostro ill. adque pro huniverso exercito illiws ita cum 
domine per dexteram virtutes tui contra omnes adversarius semper esse ¡ubeas cum triumpis 
victorem. Sicut condam auxiliatus es moyssen (...)»; n.?494, p. 152: 19-24; «et sicut olim iosui 
um septus cum tubis moeniam circuit hierico ruentib <us> mures ¡lliquo victuria cepit de ur- 
bem lta domine omnipotens deus orantes deposcimus ut si quis fortassis conati fuerent principes 
nostri contra ¡re imperies sub pedebus illius tabiscant vilociter prostrati presta deus omnipo- 
(0-34: «et sicut david quondam fortis manus purio percusso golia pacem 
saulisfecit in populo ita princeps noster opitolantem universis devictis undeque gentibus pacifi- 
e inuumerus per annus suo feliciter splendeat in rigno». 

10. Gamber, Codices Jiturgici latini, vol. 1, n.* 410, pp. 230 y ss. Sobre esto, véase, no 
obstante, las anotaciones del editor, Mohiberg (ed.) entre otros, Missale Francorum, p. 63: 
«El Missale Francorum se ha de considerar como sacramentario gálico con estructura de 
formulación gálica a pesar de las oraciones romanas. y representa una adaptación del cuerpo 
de oraciones romanas pregregorianas a la costumbre indígena gálica; quizás un libro de mano 
ara consagración y misa, para uso de los obispos en sus viajes». 
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elaborado a mediados del siglo VIII en el entorno de Corbie''. Se constitu- 
yó fundamentalmente con oraciones que también se encuentran en las mi- 
sas de guerra del sacramentario gelasiano'?. 

Del mismo modo, entre los carolingios el cuadro se altera de forma poco 
sustancial. Ciertamente, se encuentran ahora testimonios de prácticas ofi- 
ciales litúrgicas para el caso de guerra, pero, por su contenido, apenas se 
diferencian de sus precedentes carolingios. Los ritos carolingios para la 
salida del rey y del ejército nos son conocidos fundamentalmente por una 
misa votiva, In profectionem hostium eontibus in prohelium, del sacramen- 
tario de Gellone, redactado en el norte de Francia a fines del siglo VIII. En 
ella se suplica por la ayuda de Dios para la campaña bélica contra los 
bárbaros infieles, haciendo referencia a la victoria de David y Gedeón 
sobre los madianitas y a la salida de Egipto'?. Según McCormick, conteni 
do y procedencia del códice sugieren que el sacramentario se redactó en el 
ámbito de la Corte franca, y que este rito, a diferencia de los ritos merovin- 


11. McCormick, Eternal Victory, pp. 346 y ss. Missale Francorum, pp. 20 y ss... n.* 13, 
«Orationes el preces pro regibus»: «ut tuac virtutis auxillum omni hostilitate depulsa»; 
n.* 70: «ab hostium nos defende formidine»; n.*71: «et Francorum regni adesto principibus»; 
n. 72: «et Francorum regnum tibi subditum protege principatum»; n.* 74: «protege regnum 
Francorum nomenis ubique rectores»; n.* 74; «ut ab omni nos exuat bellorum nequitia, et in 
tuae protectionis securitate constituat: ut et a nostris mundemur occultis, el ab inimicorum 
liberemur insidiis». 

12. Missale Francorum, tablas 47 y ss.. y. p. 60. 

13. McCormick, Eternal Victory. p. 347. Liber Sacramentorum Gellonensis, ed. de Des- 
husses y Dumas (Cchr.SL CLIX y CLIX A), vol. 2, p. 430, n.* 429 «Missa tempore belli». 
Esta misa se basa en primera línca en la misa LVII del sacramentario gelasiano con partes de 
las misas de guerra del sacramentano de Angulema, p. 431 n.* 430: «Missa in profectione 
hostium eontibus in prohelium; p. 433, n.* 431: «Missa ubi gens contra gente consurgunb»; p. 
434, n.* 432:wMissa pro pacem»; n.* LVI: «Oratione pro pace» del sacramentario gelasiano. 
Véase, entre otras, p. 431, n.* 430: 2750. «Prebe domine exercitui tuo eonti in tenebris 
claritatem, proficiendi augeas voluntatem, et sicut israheli properanti ex egypto securitatis 
prebuisti muni 1uo predestinato eunti in prelio populo lucis auctorem adicias ange- 
lum, ut diem adque noctem qui nubis ignisque claritatis tue columne non deserat». 2751: «(Y) 
cuius potentiam guliam spurium david fortis manu prostravit lapidis hictu suo (Y) ut quí tunc 
adfuisti israheli ne peririt victus, victor in certamine adsis nunc te tuis invocationibus fide- 
libus, nunc de u invocationibus fidelibus belliger in virtute, robor in brachii fortitudine, 
securitas in prohelium, adversariorum hostium amoda fortitudinc». 2753: «Te lecit anxiat tota 
supplix gemensque postolat omnipotens cum regibus et principibus patric, gentium infidelium 
barbararum debellationem contrita. (-... Ut qui gedeon cum trecentis adfuisti trinitas victrix 
hostium in conflictu, adsis regibus nostris procliantibus victoria cum adversariis in affectum, 
nec gens perfida exultet de victoria, qui se sine te suis viribus extollit inanem gloriams. 
Sobre la datación y la localización, véase ¡bid., vol. 1 p. VII y XVII y ss. 
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gios, formaba parte del ceremonial oficial de los carolingios'*. Y lo mismo 
cabe decir de la Missa pro rege in die belli contra paganos, y la Benedictio 
super principes, del sacramentario de Angulema, en Aquitania, que, según 
la hipótesis de su más reciente editor, fue compuesta entre 768 y 781 
aproximadamente como misal episcopal'*. También aquí aparece la peti- 
ción a Dios de ayuda en la guerra, mediante apelación a ejemplos del 
Antiguo Testamento. Siempre de forma semejante, la palabra sicut introdu- 
ce comparaciones con el apoyo que recibieron Abraham, Moisés, Aarón, 
entre otros'*, Quizás también por esto, las imágenes veterotestamentarias 
de esta misa de guerra han recordado a Biehl a la galicana Missa pro 
principe, en la que igualmente mediante la reiterada utilización de la pala- 
bra sicut se conecta con el Antiguo Testamento”. Gracias a la adopción de 


14, McCormick, Eternal Victory, p. 348. Deshusses no manifiesta su opinión acerca de 
esto en su introducción a la edición del Liber Sacramentorum Gellonensis. 

15. Liber Sacramentorum Engolismensis, ed. de Saint-Roch (CChr.SL CLIX C). pp. XI y 
ss. Sus reflexiones al respecto ofrecen también interés para la propia misa de guerra: «En este 
caso la misa Pro rege tempore belli (en singular) se dirigiría a Carlomagno, y las otras 
oraciones o bendiciones (en plural) regibus, principibus, ducibus etc. (...) se dirigirían a 
Carlomagno y sus hijos. Este plural no tenía ya razón de ser del 781 al 800. cuando Luis el 
Piadoso se convirtió, oficialmente al menos, en único rey de Aquitania. ¿se ha de fijar, pues. 
entre 768 y 781 la fecha de composición de este sacramentario? No se trata más que de una 
posibilidad, de una hipótesis, tanto más frágil cuanto que no permite explicar totalmente la 
importancia concedida al romanum nomen y al romanum regnum en ciertas fórmulas de las 
oraciones o de las bendiciones». Respecto a la tesis de que el sacramentario surgió en la 
Corte franca de Aquitania, como sostiene McCormick, Saint-Roch no dice nada. McCormick, 
Eternal victory, p. 349. 

16. «Liber Sacramentorum Engolismensis», n.* Cl: «Missa pro rege in die belli' contra 
paganos»; 2307: «er sicut liberasti filios Israel de manibus acgyptiorum, ita libera populum 
iuum christianum de oppressione gentium; da victoriam servo tuo regi ill»; 2038: «ut sicut 
Moysi et Aaron fuisti propitius in Acgypto, ita dignare famulo tuo illo cum omni exercitu suo 
liberare de tirannorum terrore, et iube eos cum exultatione ad propria remeare; 2039: «ut 
sicut fuisti auxiliator Abraham servo tuo super quattuor reges in vallem silvestri»; n.1 ClII: 
«Benedictio super principes»; 2318: «Deus inenarrabilis auctor mundi, conditor generis hu- 
mani, gubernator imperii, confirmator regni, qui ex utero fidelis amici tui patriarchac nostri 
Abrahae praclegisti reges saeculi profuturos, tu pracsentem regem hunc cum exercitu suo per 
intercessionem Sanctorum omnium uberi benedictione locupleta et in solium regni firma 
suabilitate conecte. Visita eum sicut Moysen in rubo, losue in agro, lesu Nave in praelio, 
Smem crinitum in templo (-..) Si eis contra inimicorum lorica, in adversis galea. in 

i Ín protectione clipeum sempiternum». Sobre el parentesco de este sacra- 
mentario con los misales gelasianos, véase la introducción de Saint-Roch al Liber Sacramen- 
torum Engolismensis, pp. XV y ss. 

17. Biehl, Liturgisches Gebet, p. 138. 
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misas y fórmulas gelasianas encontramos aquí además, en una forma igual- 
mente discreta, la idea de que la victoria militar está condicionada por la 
confianza en Dios y la misericordia divina!" Y lo mismo cabe decir res- 
pecto a la idea de que la guerra es un castigo de Dios por los pecados del 
pueblo'”. 

La pervivencia de estos ritos litúrgicos, al igual que ocurre en la Penín- 
sula Ibérica, resulta difícil de demostrar. Ciertamente, Saint-Roch ha apor- 
tado la prueba de que el sacramentario de Angulema estuvo en uso hasta 
comienzos del siglo XI, pero con ello no se demuestra al mismo tiempo 
que todas las misas en él incluidas, entre ellas las oraciones tempore belli, 
se practicaron en esta forma durante tanto tiempo?”. McCormick considera 
probada la pervivencia hasta este período de las misas de guerra debido a 
la bendición de una profectio bellica que se ha conservado en el Pontifical 
de Sens de comienzos del siglo X*!. Y hace poco tiempo ha presentado 
como eslabón intermedio, de finales del siglo IX, una Missa pro persecu- 
tione paganorum, del sacramentario de Arlés, que en su mayor parte es 
idéntica a la misa de guerra contra paganos del sacramentario de Angule- 
ma”, No obstante, en el siglo IX tuvo lugar, también como consecuencia 


18. Sacramentorum Engolismensis, n.* Cll:. «Missa pro regibus» = Misa de guerra gelasia- 
na, n.* LXIL n.* CV: «Orationes ad missas tempore belli»; 2325: «Deus qui conteris bella et 
inpugnator es in te sperantium, potentiac tuac defensione expugnas, auxiliare inplorantibus 
miscricordiam tuam, ut omnium gentium feritate conpraessa indefessa te gratiarum actione 
Misa gelasiana, n.* LVI1II; n.* CVIII = n.* LXI de las misas de guerra 


gelasianas. 
19. Ibid.. n* CVI = misa gelasiana. n.* LVIIL 
20. Liber Sacramentorum Engolismensis. p. X 
21. McCormick, Eternal Victory. pp. 349 y ss. Pontifical de Sens, vol. 1. p. 169: 
dictio quando ad bellum contra hostes proficiscitur». «Concedat vobis Dominus gratiam sue 


«Bene- 


benedictionis. El prebeat munimen sue protectionis. Amen. Auxilium atque victoriam vobis 
tribuat. Omniumque peccatorum vestrorum vincula solvat. Amen. Hostium incursionem quam 
patimur victricibus armis clidat. Et acclesie sue quam desiderat pacem restituat. Amen. Quod 
ipse prestare dignctur». Véase también Erdmann, «Heidenkricg in der Liturgic», pp. 141 y ss. 
Entre otros sus argumentos para la datación de esta bendición en el siglo X. Véase también 
las bendiciones de Sens en Moeller (cd.), Corpus benedictionum pontificalium (Cchr.SL 
CLXII), pp. 223 y ss., n.* 567 y 568, que, no obstante, según McCormick, se basan en una 
copia más reciente del original (p. 350, nota 93). 

22. McCormick, «A witness to the carolingian mass against the pagans», p. 7 
et sicut liberasti filios isracl de manibus cgiptiorum ita libera populum tuum xristianum de 
obpressione paganorum et da victoriam servis tuis». 79: 13-15: «(...) et sicut moisen et aaron 
fuisti previus ex egipto ita preire digneris famulos tuos ut liberati de tiranorum ¡ugo cos cum 
exultationc facias ad propria remcare». Véase también McCormick, Eternal victory, pp. 386 y 
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de la reconversión de la vieja liturgia gelasiana, de la que forman parte los 
ejemplos hasta ahora mencionados, a la versión adriana del sacramentario 
gregoriano, un cambio en los ritos litúrgicos para rey y ejército. Las insu- 
ficiencias de los nuevos textos litúrgicos, por lo que respecta a la liturgia 
de guerra, se superaron, sin embargo, progresivamente al incorporarse an- 
tiguos elementos gelasianos a los nuevos textos, los cuales se transmitieron 
así hasta el siglo X, y, según supone McCormick, también fueron puestos 
en práctica”. Diversas fórmulas de bendición del pontifical romano-ale- 
mán de la segunda mitad del siglo X prueban que, tanto el estilo de las 
bendiciones de guerra como el universo de ideas que estaba detrás de ellas, 
no se habían alterado sustancialmente”. Con otros ejemplos tomados de 
fuentes narrativas, McCornick demuestra que los ritos de guerra carolin- 
gios permanecieron vivos desde el siglo IX hasta el siglo X1P*. Los ritos 
litúrgicos, tal como se nos han conservado del período de la primera cruza- 
da, no representan, según McCornick, ningún fenómeno plenamente nove- 
doso, sino que se apoyan en esta vieja tradición?*, 


AUXILIO POR MEDIO DE LA ORACIÓN Y RITOS 
DE ACOMPAÑAMIENTO 


Desde los carolingios también se constata, entre los francos, la existen- 
cia de oraciones y ritos que eran realizados durante una campaña bélica en 
el campo y por el clero que permanecía en retaguardia. En estos ritos de 


ss. Cír. Liber Sacramentorum Engolismensis, Cl. Véase en este contexto también en Te- 
llenbach, Rómischer und christlicher Reichsgedanke, pp. 52-65. la compilación de 32 oracio- 
nes de misa por los gobernantes y por el reino del período entre los siglos VI! y X. En los 
textos se le pide a Dios ayuda contra los enemigos y por la paz de la Iglesia. No obstante, 
todas las oraciones están expresadas en fórmulas muy generales, y resultan inexpresivas en 
comparación con los vigorosos textos visigodos. Por ello no entramos aquí a analizarlas con 
más detalle, 

23. McCormick, Eternal victory. pp. 351 y ss. Véase los textos de misa para tiempos de 
guerra en Deshusses (ed.), Le sacramentaire grégorien, pp. 441-4, n.* 132-136, vol. 2, pp. 
161-7, n.* 154-163, con las correspondientes referencias a otros sacramentarios. 

24. Vogel y Elzc (eds.), Le pontifical romano-germanique, n.+ CCXLII: Benedictio civita- 
* CCXLIII: «Benedictio vexilli bellicio; n.* CCXLIV: «Benedictio 
n.* CCXLV: «Oratio pro exercitu». Véase también Erdmann, Entste- 
hung des Kreuzzugsgedankens, excurso 1. pp. 326 y ss. 

25. McCormick, «Liturgie et guerre», pp. 232 y ss. 

2. Ibid. p. 234. 
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acompañamiento encuentran una confirmación las prácticas litúrgicas para 
tiempos de guerra, como se pone de manifiesto en los sacramentarios de 
Gellone y de Angulema. 

Desde la aparición de la amenaza de los lombardos, los papas rezaron 
por el éxito en la guerra de los reyes francos”. Sin duda, Carlomagno creía 
también en la utilidad militar de las oraciones. Así se pone de manifiesto 
en una carta del año 791 al papa Adriano 1**, o se puede deducir de un 
escrito de respuesta de Adriano a Carlos del tránsito del año 785 al 786, en 
el que Adriano asegura al rey que rezará por su «stabilitas victoriae»”. 
Carlomagno entendió el apoyo mediante la oración del papa como presta- 
ción derivada de un pacto de reciprocidad. Así lo formuló en una carta a 
León 111, en la que desea la renovación de la alianza concertada con Adria- 
no 1. En dicho pacto, a él mismo le correspondía, conforme a sus palabras, 
la defensa de la Iglesia contra los paganos hacia fuera y el cuidado de la fe 


27. Bichl. Liturgisches Gebet. p. 132 y nota 4. Cartas de Gregorio III a Carlos Mantel 
(MGH Ep. MI, Codex Carolinus. ed. de Gundlach, n.* VIII, 2); ¡bid.. pp. 570: 14-21: 
«cotidiac momentaneis etiam atque sedulis horis omnes nostri sacerdotes seu etiam religio- 
si Dei famuli, monachi, per universa nostra monasteria simulque et reliquus populus tam 
per titulos quam per diaconos trecentos “krieleyson” (sic) extensis vocibus pro vobis Deo 
nostro adclamandum non cessant flexisque genibus eundem misericordissimum dominum 
Deum nostrum exorantes. ut et veniam delictorum vobis et maximam prosperitatis lacttiam 
ctiam et copiosas victorias vobis multpliciter e caclo concedat». Igualmente León Il 
abogó por la victoria de Carlomagno. En el Triclinio del Palacio Lateranense edificado por 
León 11l, según un informe del siglo XVII, debía encontrarse un mosaico en el que estaban 
representados el apóstol san Pedro, León 111 y Carlomagno. Una inscripción expresaba la 
petición al apóstol por la victoria del rey. Véase Duchesne, Liber Pontificalis, vol. 2, p. 8: 
18-21 y, p. 35 n: 14, 

28. McCormick, «Liturgy of war», pp. 5 y ss.. y nota 19. Bruckner y Marichal, Chartae 
latinae antiquiores, p. 74: «Idcoque pro necesario speculationis ordine atque apostolice sedis 
gubernatione cui praeclare praesedere dinosceris. cotidianam deo cum omni gradu sacerdotali 
fundemur praecem optantes tali patri in longevis temporibus regi atque fulciri simulque 
praccante paternitatem vestram ut pro incolomitate nostra atque pro stabilitate regni una cum 
omni ordine ecclesiastico pio domino sacrificium praccum vestrarum offeratis. Ucri namque 
patronatus officio credimos nos protegi de sancio vestraque speculationis ordine non diffidr- 
mus tueri de Sion, quatenus nobis sua pace interius concessa rebellantes exterius fidei armis 
subiugaret nationes ut quia ecclesia apostolicis fundamentis stabilita cognoscitur ipsis pre- 
cantibus interventione muniatur», Véase también McCormick, «Liturgy of war», pp. 5 y 55. 
nota 20. 

29. McCormick, Eternal Victory, pp. 359 y ss. y nota 138. Codex Carolinus, n.* 76, p. 608: 
«Illud autem, quod vestra regalis intimavit excellentia: ut in uno mense vel in una die 
pro huiuscemodi opias, scilicet stabilitatis vestrae victoriac, laudes Deo gerentes canere una 
vel duas ferias letanias peragere: valde enim in hoc nobis dilecta stabile insistit». 
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hacia dentro*. Nicolás 1 expresó incluso en sus escritos doctrinales papales 
¡gidos a los búlgaros la concepción de que a la oración de los sacerdotes 
le corresponde la mayor parte de responsabilidad en la victoria. El papa se 
sirve aquí del ejemplo de Moisés y Josué”. Pero se trata de un punto de 
vista totalmente espiritual, que, al parecer, no se impuso apenas en la 
realidad frente al orgullo del guerrero por su rendimiento militar. 

Del año 791 data el documento conservado más antiguo que demuestra cómo 
los carolingios crearon oficios divinos especiales de carácter suplicatorio para 
pedir por la victoria durante su campaña bélica contra los avaros. Carlos infor- 
ma en una carta a su mujer Fastrada de misas especiales, que cada sacerdote 
leía, de oraciones de súplica de tres días, y de prescripciones de ayuno, así 
como de cincuenta salmos que eran cantados por todos los clérigos, y la invita 
a hacer lo mismo en su casa*?. Los Annales imperiales francos confirman esta 
noticia”. En tiempo de la guerra contra los sajones, en 799, dispuso el sínodo de 


30. Codex Carolinus, n.*94, p. 137: 27-138; 2: «Sicut enim cum beatissimo patre. praedecesso- 
re vestro, sanctac paternitatis pactum inii, sic cum beatitudine vestra eiusdem fidei et caritatis 
iniviolabile foedus statuere desidero (...). Nostrum est: secundum auxilium divinae pietatis sanc- 
tam undique Christi ecclesiam ab incursu paganorum et ab infidelium devastatione armis defende- 
re fons, ct intus catholicac fidci agnitione munire. Vestrum est, sanctissime pater: elevatis ad 
Deum cum Moyse manibus nostram adiuvare militiam, quatenus vobis intercedentibus Deo ducto- 
re etdatore populus christianus super inimicos sui sancti nominis ubique semper habeat victoriam, 
etLnomen domini nostri lesu Christi toto clarificetur in orbe». 

31. Epistolae karolini acvi (MGH Ep. VI), p. 582: cap. XXVIII: «Nam patres nostri plus 
orando quam pugnando victores fuerunt et voti compotes plus precibus quam proeliis ex- 
titerunt, Denique Moyses orabat et losue pugnabat, sed plus lle vincebat orando quam iste 
pugnando. Aptius ergo ab armis quam ab oratione vacandum est». Véase también cap. XL. p. 
582. De parecida manera, aunque menos explícito, pensaba también Benedikt Levita. Véase 
Kocniger, Militárseelsorge, pp. 32 y 34, nota 1. 

32. Epistolae Karolini acvi, ed. de Dúmmler (MGH Ep. IV), p. 528: 28-529: 7: «Nos autez 
Domino adiuvante, tribus diebus letania fecimus id est Nonis Septembris quod fuit lunis die in 
pientes, et Martis et Mercoris; Dei misericordiam deprecantes, ut nobis pacem et sanitatem atque 
victoriam et prosperum iter tribuere dignetur, et ut in sua miseridcordia et pietate nobis adiutor et 
consiliator atque defensor in omnibus angustiis nostris existat. Et a vino et carne ordinaverunt 
sacerdotes nostri, qui propter infirmitatem aut senectudinem aut iuventudinem abstinere potebant. 
ut abstimuisset(...) Et sacerdos unusquisque missam specialem fecisset, nisi infirmitas inpedisset. 
Etclerici, qui psalmos sciebant, unusquisque quinquaginta cantasset (...) Unde volumus, ut tu cum 
ill.etill. vel ceteris fidelibus nostris considerare debeas, qualiter ipsas letanias ibidem factas fiant. 
Tuautem, juxta quod tua infirmitas permitit, in tuo committimus arbitrio». McCormick, «Liturgy 
of war», pp. 8 y ss. y notas 35 y 38. Y Eternal Victory, p. 353. 

33. Annales Laurissenses, 2791, p. 176: «Cum Dei adiutorio partibus iamdictis Avarorum 
perrexerunt: ad Anisam vero fluvium properantes ¡bi constituerunt letanias faciendi triduo; 
missarumque sollemnia celebrando Dei solatium postulaverunt pro salute exercitus, et adiuto- 
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Herstal que cada obispo, sacerdote y clérigo debía cantar misas y salterios por 
el rey y su ejército*. Hacia fines del siglo VIII las oraciones eran bastante más 
que actos personales de devoción religiosa o dinástica, y habían adquirido ya la 
cualidad de testimonios de lealtad, que eran exigidos por el gobernante”. Otra 
prueba más de la introducción de especiales preceptos religiosos para asegurar 
el éxito militar data del año 805. Entonces se decretó de nuevo que, durante tres 
días seguidos, se celebrasen ritos especiales de súplica y ayuno”, 

A los ritos religiosos de acompañamiento para la guerra pertenece tam- 
bién la ya mencionada costumbre de llevar consigo al campo de batalla 
algunas reliquias en especial, que deberían garantizar la victoria. Los caro- 
lingios extendieron la costumbre que ya existía en época merovingia. La 
capa de san Martín resulta, desde este punto de vista, ejemplar. Los monjes 
actuaban como portadores de estas reliquias, y más tarde incluso de estan- 
dartes”. Una primera referencia a la costumbre de llevar consigo una reli- 
quia de la cruz como estandarte de guerra, conforme a la costumbre bizantina, 
data del tiempo de Carlos el Calvo*. Las tareas del clero en el campo de 
batalla ya habían sido fijadas en el concilio del 21 de abril de 742 por 
Bonifacio. El portar armas les estaba vedado a los clérigos, pero algunos 
obispos y sacerdotes debían marchar a la guerra para celebrar los oficios 
divinos, recibir las confesiones y portar las reliquias”. 


rio domini nostri lesu Christi et pro victoria et vindicta super Avaros». Véase también 
McCormick, Eternal Victory. p. 352. 

34. Bichl. Liturgisches Gebet, p. 133. Concilia aevi karolini, ed. de Werminghoff (MGH 
Leg. 11! Conc. 11, 1), p. 108: 29-109: 3: «Capitulare qualiter institutum est in hoc cpiscoporam 
consensu, id est ut unusquisque episcoporum tres missas et psalteria tria cantet, unam pro 
domno rege, alteram pro exercitu Francorum, tertiam pro pracsenti tribulatione, presbiteri 
vero unusquisque missas tres, monachae et canonici unusquisque psalteria tria. El biduanas 
omnes faciant (...)». 

35. McCormick, «Liturgy of war», p. $5 

36. McCormick, «Liturgy of war». pp. 10 y ss. y nota 45. Capitularia Regum Francorum, 
ed. de Borctius (MGH Leg. II, 1), n.* 124, p. 245: 5-11: «invenimus necessarium esse propter 
omnibus nobis generaliter esse celcbranda atque ab co, in quo vivimus, movemur el sumus, 
auxilium esse quaerendum; a quo, quicquid iuste ac rationabiliter fides nostra, spes certa seu 
caritas perfecta postulat, sine dubio tempore congruo inpetrat, ipso Domino dicente. “Petite et 
dabitur vobis, quacrite et invenictis, pulsate et aperictur vobis”». Los preceptos en particular 
vienen a continuación. Sobre esta cuestión, véase también Koeniger, Militirseelsorge, pp. 42 
y 5s. y nota 1. 


portare vel pugnare aut in excrcitum et in hostem pergere omnino prohibuimus, nisi iMli 


RECONQUISTA Y GUERRA SANTA 251 


Luis el Piadoso dividió, en 817, los monasterios del Imperio en tres 
categorías: Un grupo debía impuestos y servicios de carácter militar; otro 
grupo sólo debía impuestos; y un tercero no debía ningún impuesto, pero 
en su lugar estaba obligado a realizar «orationes pro salute imperatoris 
vel filiorum eius et stabilitate imperii»*, Desde entonces se puede hablar 
de una tradición consolidada en Francia, que después se extendió a Italia. 
El no cumplimiento de estos preceptos estaba penado con la excomu- 
nión", 


MODELOS VISIGODOS PARA LAS PRÁCTICAS FRANCAS 


Oraciones cristianas solicitando ayuda para el emperador y el Imperio, 
también en tiempo de guerra, las hubo ya, según se comprobó en el capítu- 
lo dedicado al desarrollo de la ética cristiana sobre la guerra, en los prime- 
ros tiempos del cristianismo, y existen testimonios de Tertuliano y Orígenes, 
y después de Ambrosio*. La evolución hacia el apoyo litúrgico de las 
expediciones militares en época carolingia la hacer derivar McCormick de 
los ejercicios de súplica y penitencia para tiempos de dificultades de los 
predecesores francos de Carlomagno, que probablemente se retrotraen a 


tantummodo, qui propter divinum ministerium, missarum scilicet solemnia adimplenda, 
el sanciorum patrocinia portanda, ad hoc electi sunt; id est unum vel duos episcopos cum 
«apellanis presbiteris princeps secum habeat, et unusquisque pracfectus unum presbiterum, 
quí hominibus peccata confitentibus iudicare et indicare pocnitentiam possint». Con esto 
se buscaba naturalmente una limitación de las obligaciones militares globales del clero. 
lo cual, sin embargo, no se lograría por mucho tiempo. Koeniger, Militirseelsorge, pp. 14 
yss. 

40. Bichl, Liturgisches Gebet. p. 133. Concilia aevi karolini. p. 466: 36-40: «ubi inter 
ceteras dispositiones imperii statuit atque constitutum scribere fecit, quae monasteria (...) in 
regno vel imperio suo dona et militiam facere possunt, quae (...) sola dona sine mil 
(..) vero nec dona nec militiam, sed solas orationes pro salute imperatoris vel filiorum cius et 
stbilitate imperii». 

41. McCormick, «Liturgy of war». pp. 10 y ss. Un sínodo celebrado en Maguncia en 813 
estableció: «De indicto ¡eiunio. XXXV. Quodsi quis indictum iciunium superbiendo con- 
empseril et observare cum caeteris Christianis noluerit. in Grangense concilio praecetipur, ut 
anathemizetur, nisi emendare se studeat». Véase Concilia aevi Karolini, p. 269: 18-20. Véase 
también McCormick, Liturgy of war», p. 13, nota 58. Sobre la ayuda mediante la oración, es 
decir, sobre las prácticas religiosas de acompañamiento durante una campaña, véase también 
Kocniger, Militárseelsorge, passim. 

42. Bichl, Liturgisches Gebet, pp. 31 y ss. y 131. Sobre las más antiguas oraciones y misas 
para la guerra, véase Ibid., pp. 134 y ss. 
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costumbres de la Antigiiedad tardía*. Sobre todo asume la tesis de una 
adopción de costumbres bizantinas*. La base para la configuración de la 
liturgia de guerra carolingia la ve McCormick en las guerras contra los 
sajones y los avaros de Carlomagno. A diferencia de Erdmann, que consi- 
dera la liturgia de guerra contra los paganos como un proceso posterior, 
que no se manifiesta hasta el siglo X*%, McCormick entiende que toda la 
liturgia de la guerra fue el resultado de las guerras carolingias contra los 
paganos, y que la misma sólo fue aplicada después a las guerras internas 
entre cristianos*, 

En cualquier caso, es seguro que, en el ámbito franco. dirigentes ecle- 
siásticos del momento estaban convencidos de que la oración, mediante la 
correcta formulación de las palabras latinas de la liturgia, era atendida por 
Dios*. Como en el caso de los visigodos, detrás de ello estaba la idea de 
que el resultado de una batalla era decidido en última instancia por Dios. 
Este convencimiento se expresa también en los anales y crónicas carolin- 
gias. Albert Koeniger lo ha resaltado de forma especial: «Nada aparece con 
tanta frecuencia en los relatos de guerras y batallas como la inquebrantable 
confianza en que la suerte en la guerra era un don del cielo, y que sólo 
Dios podía conceder la victoria»**. A veces Dios interviene de forma direc- 


43. McCormick, «Liturgy of war», pp. 17-21. No obstante, McCormick no distingue de 
forma suficientemente clara entre las oraciones y procesiones de súplica de carácter general, 
que eran provocadas por situaciones de necesidad y apremio, y el esfuerzo en cierto modo 
activo por evitar futuras situaciones de apuro mediante la «oportuna» realización de ritos al 
comienzo de una campaña bélica. 

44. McCormick, Eternal Victory. pp.354. 

45. Erdmann, «Hcidenkricg in der Liturgic». pp. 132 y ss. 

46. McCormick, «Liturgic et guerre», pp. 221 y ss. 

47. McCormick, «Liturgy of war», p. 2: «Después de todo, el convencimiento de que la 
correcta pronunciación de las palabras latinas de la liturgia condicionaba la aceptación de 
las mismas por parte de Dios era compartida por algunos de los principales eclesiásticos del 
momento, incluyendo a Bonifacio de Fulda». Cfr. Saurma-Jeltsch, «Das Bild in der Wort- 
ihcologie Karls des Grossen», pp. 645 y ss. 

48. Kocniger, Militárscelsorge. p. 57, con referencias a diferentes citas de las fuentes: Gesta 
Abbatum Fontanellensium, ed. de Pertz (MGH SS 11), cap. 16, p. 291: 36-39: «Ipsoque tempore 
sine bello ac ulla exercitus sui molestia tradidit fortis pracliator Deus regnum Baiorariae in manus 
invictissimi regis Caroli, et Tassilo, dux gentis ciusdem, tonsus est atque in Gemmetico coenobio 
trusus». Annales Fuldenses, ed. de Periz (MGH SS 1). a. 876, p. 391: ...) quia non in 
multitudine exercitus victoria belli, sed de coclo foritudo est (1 Mac 3, 19), et aliquando avaricia 
et superbiac suac modum imponab»; 2891: 13-23: «subveniente gratia Dei, victoria ad christianos 
concessit. (...) ipse cum omni exercitu laudes Deo canendo processit, qui talem victoriam suis 
tribuit, ut uno homine tantum occiso de parte christianorum, compertum est, tanta milia hominum 
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ta en los acontecimientos, mediante ángeles y prodigios, e imprime un giro 
a la suerte de la guerra”. 

Reminiscencias de la historia bíblica se encuentran sobre todo en la 
segunda y tercera continuación de la Crónica de Fredegario. Las guerras de 
Carlos Martel y de Pipino se comparan con las de Josué. Aquí, y también 
ya en la primera continuación de esta crónica, se puede reconocer la idea 
de que la victoria se ha de agradecer a la ayuda de Dios, manifestada en 
expresiones formales que Alfred Ebenbauer ha calificado como «fórmulas 
providencialistas»*", Además, en el mismo capítulo de la Crónica de Frede- 
gario, aparece la atribución de la victoria a Cristo*!, Pero, de todos modos, 


exaliera parte pericrunt;. a. 900: 25-30: «Nam in prima congressione belli tanta Dei gratia christia- 
nisoccurit, ut 1200 gentilium inter occisos (...) clamore magno in coelum inde Deo grates claman- 
tes ferebant, qui non in multitudine hominum. sed misericordiarum suarum pietate liberat sperantes 
inse». Gerhardi Vita S. Oudalrici Episcopi, ed. de Waitz (MGH SS IV), 12, p. 402: 9-14: «Etcum 
mutua caede utrobique cecidissent, et his interfectis, occisionem a Deo praedestinati erant, 
gloriosa victoria Outoni regis a Deo, cui nihil impossibile est, data es, ita ut exercitus Ungrorum in 
fugam versus, virtutem pracliandi ultra non haberct». Véase también Widukindi res gestae saxoni- 
ac, ed de Pertz (MGH SS 111), 1. 36, p. 433: 18 y ss. y 28; 1, 38, p. 433: 931 y ss; III, 44, p. 458: 9- 
11; 111,49, p. 459. 

49 Koeniger. Militárseelsorge. pp. 58 y ss. Annales Laurissenses, ed. de Pertz (MGH SS D. 
2.776, p. 156: 6-20: «Sed Dei virtus, sicut ¡ustum est, superavit ¡llorum virtutem, et quadam die 
cum bellum pracparassent adversus christianos qui in ipso castro residebant, apparuit manifeste 
gloria Dei supra domum ecclesiac quae est infra ipsum castrum, videntibus illis tam aforis, quam 
tiam el deintus, ex quibus multi manent usque adhuc, et dicunt vidisse instar duorum scutorum 
colore rubeo flammantes et agitantes supra ipsam ecclesiam: et cum hoc signum vidissent pagani 
ui aforis erant, statim confusi sunt, et magno timore perterriti, cocperunt fugere ad castra, et 
omnis multitudo eorum in pavore concussi fugam arrepti, alli ab aliis se invicem interficiebamt. 
Qui enim retro propter pavorem aliquem respiciebant, infigebant se lanceis eorum, qui ante illos 
fugicbant ct in humeris portabant, et alii diversis ictibus inter se sunt percussi et divina ultione 
iudicati El quantum super cos Dei virtus propter salutem christianorum operata est, nullus narrare 
potest; altamen quantum illi plus pavore perterriti fuerunt, tanto magis christiani confortati omni- 
potentem Deum laudaverunt, qui dignatus est suam manifestare potentiam super servos suos. Véa- 
se también Fredegarii Chronica, ed. de Krusch (MGH SS. merov. 11), a. 754, c. 37 (120), p. 184: 10 
y ss. y 15 y ss. Widukindi res gestae saxonicac, 1, 38, p. 435: 91-94. 

50. Ewig, Zum christlichen Konigsgedanken im Frúhmittelalter, pp. 42 y ss. En las notas 
160-164 ofrece Ewig una relación de citas de los correspondientes pasajes de la crónica. 
Véase también Ebenbauer. Carmen Historicum, vol. 1. pp. 299 y 437, nota 1589, quien ha 
contabilizado el número de fórmulas provide: ¡as y de relatos de prodigios en las fuentes 
historiográfica carolingias. Ha realizado la interesante observación de que los Anales de 
Eginardo no tomaron ninguna de estas fórmulas de los Anales Imperiales. 

51. Fredegarii Chronica, Cont. 20, p. 178: 15-17: «Devicto adversariorum agmine, Christo 
in omnibus pracsule ct caput salutis victoriae, salubriter remeavit in regionem suam. in terra 
Francorum solium principatus sui». 
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esto no ha de ser sobrevalorado. Así, Rieber ve en la comparación con 
Josué simplemente una ilustración típica para un autor eclesiástico*. En la 
mayor parte de los casos los cronistas se contentan, además, con una sim- 
ple referencia a la ayuda de Dios. Igualmente poco definida está la concep- 
ción de Dios como auténtico conductor del ejército. Koeniger dispone a 
este efecto de sólo una única cita probatoria, 

También la idea de que la minusvaloración de la participación divina en 
la victoria, o el comportamiento pecaminoso durante la guerra, son castiga- 
dos por Dios con una derrota militar, está sólo débilmente documentada en 
las fuentes francas*, Ciertamente, aparece con frecuencia la idea de la 
necesidad de una purificación espiritual en la forma de confesión y absolu- 
ción, penitencia y reconciliación antes de la batalla%, Pero se trataba, más 
bien, de una purificación personal del guerrero ante la posible muerte en el 
combate, que de la pureza espiritual del ejército. 

Una correspondencia con la tradición de los preceptos de súplica y 
ayuno entre los visigodos se manifiesta, no obstante, en el apoyo litúrgico 
al ejército franco mediante el auxilio con la oración y los ritos de acompa- 
ñamiento desde Carlomagno. Ya en el siglo VII, según testimonia el conci- 
lio de Mérida del 666, los visigodos habían introducido la obligación para 
el clero que permanecía en retaguardia de apoyar con oraciones al rey y a 


52. Ricber, Bedeutung alttestamentlicher Vorstellungen, p. 15: «Dado que la historia del 
pucblo de Israci en la mentalidad de la temprana Edad Media cristiana abarca una parte 
considerable de la historia del mundo en su conjunto, resulta del todo natural, aunque simple- 
mente cabe valorarlo como una típica ilustración de la presencia de un autor eclesiástico, el 
hecho de que la toma por Carlos Martel de la ciudad de Aviñón, ocupada por los sarracenos, 
sea comparada con la toma de Jericó, Jos 6». Fredegarii Chronica, cont. 20. pp. 117-20: «In 
modum Hicricho cum strcpitu hostium et sonitum tubarum (...) urbem munitissimam ingre- 
dientes succedunt». 

53. Kocniger, Militirscelsorge, p. 58. Reginonis Chronicon, 1791. p. 561: «Deo faciente, 
super eos cecedit, ut dimissis pracsidiis munitionum, fugac latibula quacrerent, et sic Christo 
duce uterque exercitus absque lacsione Pannoniam introivib». 

$4. Koeniger, Militirscelsorge, p. 58, por el contrario. subraya este aspecto. pero sólo da 
dos breves citas como prueba: Reginonis Chronicon, ed. de Pertz (MGH SS 1) 2.891, p. 603: 
11-13: «Equites Nordmannorum, audito clamore, summa cum festinatione advolant, ct ingra- 
vato proclio christianorum exercitus, peccatis facientibus, heu proh dolor! Terga vertit». 
Annales Vedastini, ed. de Pertz (MGH SS 1), a -881, p. 520: 14-17: «Et patrata victoria ex 
parte, cocperunt gloriari suis hoc actum viribus, et non dederunt gloriam Deo; paucique 
Nortmamni ex dicta villa egressi, omnem exercitum verterunt in fugam. Aquí se trata directa- 
mente de propaganda política de Hincmaro de Reims contra Luis. Cfr. infra, p. 267. 

55. Kocniger, Militárscelsorge, pp. 40 y ss. y 54 y ss. 
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su ejército en guerra. El dejar de prestar este apoyo mediante la oración 
estaba penado con la excomunión**. 

Sin embargo, McCormick no cree que los visigodos proporcionasen un 
modelo ejemplar para los ritos de los carolingios. La distancia temporal 
entre unos y otros sería demasiado grande. Además, la caída del reino de 
los visigodos habría representado una mala recomendación para la efectivi. 
dad de sus prevenciones litúrgicas”. Y por otra parte, a todo lo visigodo 
todavía le continuaba estando adherida la vieja mácula de haber profesado 
inicialmente la confesión arriana**, y en adelante, durante largo tiempo, la 
nueva del Adopcionismo, que fue condenado como erróneo en los conci- 
lios de Ratisbona (792), Fráncfort (794) y Aquisgrán (799). Así lo expresa- 
ron, de forma incidental, los obispos reunidos en Fráncfort, al apuntar que 
era natural, a la vista de las fórmulas adopcionistas, que la cristiandad 
hispana hubiese sido entregada por Dios en manos de sus enemigos. Tam- 
bién Alcuino abrigaba una actitud de sospecha radical hacia la liturgia 
hispana, como lo puso de manifiesto en un escrito contra Félix de Urgel”. 


56. Concilio de Mérida (666). pp. 327 y ss.: «Ob hoc ergo instituit sanctum concilium, ut 
quandoque cum causa progredi fecerit contra suos hostes, unusquisque nostrum in ecclesia 
sua hunc tencat ordinem, ita ut omnibus diebus per bonam dispositionem sacrificium omnipo- 
ent Deo pro eius suorumque fidelium atque exercitus sui salute offeratur, et divinae virtutis 
auxilium impetretur, ut salus cunctis a Domino tribuatur, et victoria illi ab omnipotenti Deo 


sedem. Quisquis huius institutionis modum implere distulerit, sciat se a suo metropolitano 
esse excomunicandum». XVII Concilio de Toledo (694), canon. 6, p. 532: «De dicbus letania- 


totius peccati et a cuntorum fidelium cordibus expulsione diaboli». 
57. McCormick, «Liturgy of war», p. 16. Se ha de notar que McCormick sólo tiene en 
cuenta los preceptos del referido concilio de Mérida. No menciona el rito del Liber Ordinum. 
58. Messmer, Hispania-Idee, pp. 73-84. 
$9. Concilia acvi karolini, vol. 1, 1, p. 145: 26-30: «quae ex parentum vestrorum dictis 
posuistis, ut manifestum sit, quales habeatis parentes, et ut notum sit omnibus, unde vos 
tradi sitis in manus infidelium. Quia hominem Christum verumDei patris filium esse negas- 


tis, vobis defensor esse noluit, sed tradidit vos in manus inimicorum suorum, ut dominentur 
vestri qui cum recipere noluerunt et, cui ¡lli publice detrahunt, vos occulte ¡lli derogetis». 
Véase también Schiferdiek, «Der Adoptianistische Streit», p. 15. Alcuino, Libellus adversus 
Felicem hacresin, (PL. 101). col. 226 B: «Post testimonia igitur sanctorum Patrum, quae multa 
quidem, et quacdam etiam vere posuisti, sed omnimodis catholicis, non haereticis faventia, 
pracsules quoque hispaniarum inducis, quos tu orthodoxos dicis: in his quae posuisti orationi- 
bus indubitanter hacretici esse dignoscuntun». 
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En la provincia de la Galia Narbonense, que en un tiempo había sido 
visigoda, la condena del adopcionismo en el concilio de Fráncfort fue 
aprovechada para sustituir el viejo rito hispano por el romano%. Carlomag- 
no sabía naturalmente de la herejía adopcionista y de su significado. Como 
protector de la Iglesia cristiana que se consideraba, y como juez, también 
en cuestiones teológicas, estaba directamente implicado en este asunto“!, 
En este contexto, por tanto, no se puede buscar en la liturgia hispana, en 
especial en el rito para la salida del rey y del ejército, modelos directos 
para las ceremonias carolingias para la protección del rey y del ejército. 
Los dos tipos de apelación a la bendición celestial para la venturosa salida 
de los guerreros se diferencian, por lo demás, con fuerza uno de otro, como 
para poder ponerlos en directa relación entre sí. Además, el rito para la 
salida del rey y del ejército en el período visigodo estaba circunscrito a la 
ciudad de Toledo, y de ahí que no tuviese que ser necesariamente conocido 
por los francos. 

Los preceptos sobre oración y ayuno durante las expediciones bélicas del 
rey, aprobados en el Concilio de Mérida, regían, por el contrario, en todo el 
reino de los godos, también al otro lado de los Pirineos, y podrían haber cons- 
tituido por vía indirecta el origen de posteriores prácticas francas, sin que Car- 
lomagno fuese consciente de esto. Se ha de recordar que una serie de miembros 
del alto clero franco, como, por ejemplo, Teodulfo de Orleáns, Agobardo de 
Lyon, Prudencio, Galindo de Troyes, Benedicto de Aniano y Claudio de Turín 
procedían de territorios en su momento dominados por los visigodos. Por me- 
diación de ellos tuvo lugar un no desdeñable influjo hispano en la cultura caro- 
lingia*. La importancia de los modelos visigodos para la evolución de la liturgia 
en el reino franco ha sido subrayada recientemente por Roger Reynolds”. Ya 
antes, Eva Múller había atribuido la introducción de la unción de los sacerdotes 
entre los francos a la mediación de los godos instalados en Aquitania. También 
se puede admitir como hipótesis, en la cuestión de la unción regia, que la prác- 
tica visigoda proporcionase un ejemplo. La más importante fuente para la trans- 
misión de costumbres hispanas habría sido la colección de cánones hispanos de 


60. Gros, «Wisigoths et liturgies occidentales», p. 134. 

61. Heil, «Der Adoptianismus, Alkuin und Spanien», pp. 126 y 138 y ss. 

62. Riché, «Réfugiés wisigoths dans le monde carolingien», pp. 177 y ss. Fontaine, «Mo- 
zarabic hispanique et monde carolingien, pp. 39 y ss. Sobre las influencias visigodas en los 
más diversos ámbitos, véase el volumen recopilatorio publicado por Fontaine y Pellistrandi, 
L'Europe héritiére de 'Espagne wisigothique. 

63. Reynolds, «The Visigothic Liturgy in the Realm of Charlemagne», passim. 
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la Hispana Gallica, que habría alcanzado la cima de su operatividad en el trán- 
sito del siglo VIII al IX%. Ya antes de la caída del reino visigodo debió tener 
lugar la difusión del rito del matrimonio transmitido en el Liber Ordinum*. 
Elementos de este rito se pueden constatar en todo el Midi francés hasta co- 
mienzos del siglo XVII. También se ha demostrado que toda una serie de fór- 
mulas litúrgicas procedentes de España tuvieron acogida en los sacramentarios 
francos, de modo que no se puede excluir de forma categórica un cierto influ- 
jo sobre las prácticas francas de los preceptos visigodos relativos al apoyo me- 
diante la oración durante la guerra. 


LA EPISTOLA CONSOLATORIA 


Un raro testimonio nos lo proporciona una predicación para el ejército 
escrita en notas tironianas con el título Incipit epistola consolatoria ad 
pergentes in bellum, que se nos ha transmitido en un manuscrito del siglo 
IX”. Debido al título, Erdmann consideró el texto como una carta y no 
como un sermón, Según McCormick, sin embargo, por su estructura, sus 
«topoi» y su doxología encaja con el género de la homilía”. Autor, origen 
y momento preciso de redacción del documento no se pueden determinar, 
y tampoco desde el punto de vista léxico y sintáctico proporciona el texto 
referencias que faciliten la tarea”. 


64, Muller, «Anfínge der Kónigssalbung», pp. 344 y ss. Fournier y Le Bras, Histoire des 
collections canoniques, vol. 1, pp. 100 y ss. Véase también Janini, «Roma y Toledo», pp. 52 
y ss. Y Liber Ordinum sacerdotal, pp. 31 y ss. Y Liber Ordinum episcopal. pp. $1 y ss.: «El 
cambio de rito en el reino franco fue la ocasión de incorporar a los nuevos libros de la misa 
abundantes plegarias de la liturgia galicana y a través de ella no pocas de origen visigótico 
(ibid, p. $2). 

65. Gros, «Wisigoths et liturgies occidentales», p. 130. 

66. Brou, «Spanish Symptoms». pp. 468 y ss. Tratan de forma más amplia esta cuestión 
Reynolds, «The Visigothic Liturgy in the Realm of Charlemagne», passim. Y Barbero de 
Aguilera, «Los "síntomas" españoles y la política religiosa de Carlomagno», passim. 

67. Codex Vaticanus Latinus Reginac Christinae 846, fol. 103v. Primeramente editado por 
Schmitz, «Tironische Miscellen» (1890), y después, Miscelanea Tironiana (1986). Finalmen- 
le reproducido por Koeniger, con mínimas alteraciones respecto a Schmitz, en Militirseelsor- 
ge. pp. 72-74, Véase también Ibid., pp. 51 y ss. Se cita según Schmitz, 1986. 

68. Erdmann, Entstchung des Kreuzzugsgedankens, p. 14, nota 31. 

69. McCormick, «Liturgic et guerre», p. 230, nota 76. 

70. Schmitz, «Tironische Miscellen», p. 607. Y Miscellanea Tironiana, p. 26. KUnstle, 
«Zwei Dokumente zur altchristlichen Militirseelsorge», p. 120. 
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Al comienzo se recuerda la obra salvadora de Cristo, y se hace comprender 
a los guerreros que ellos, con la ayuda de Dios, defienden el nombre cristiano, 
y por lo tanto al propio cristianismo”!. A esto sigue la parte principal del ser- 
món. Allí se advierte, con formulaciones cambiantes, que durante la guerra no 
se deben cometer actos deshonrosos, y constantemente se ha de pedir ayuda a 
Dios, para que no nos deje desamparados. No se debe luchar por la ganancia 
terrena o el mundanal boato, sino por la defensa del nombre cristiano y de la 
Iglesia de Dios”, pues se trata de una guerra por Dios. Los guerreros deberían 
respetar la ley de Dios. Entonces también les enviará un ángel, para defenderles 
y protegerles en momentos de peligro”?. Dios no abandonará a los guerreros, 
porque los enemigos, al perseguir a los cristianos y a las iglesias y despreciar el 
símbolo de la cruz, en el fondo no luchan contra ellos sino contra el propio 
Dios”*. Quien toma parte en este combate por Dios puede contar con que, en el 
caso de que venza, ya será recompensado por ello en esta vida. Pero quien cae 
en el combate, lo cual es mucho mejor, puede estar seguro de haber conseguido 
tuna ganancia para su alma, siendo compensado por Dios en la vida eterna por 
su acción, y alcanzando el descanso en el paraíso con los demás santos”*. Todo 


vos ad hereditatem acternam, unde pro peccatum primi parentis nostri Adam expulsi fuisti: 
per redemplionem Salvatoris nostri ibi genus humanum repositum est. Considerate hoc dili» 
is vel contra inimicos vestros ad decertandum; ambulctis ut chri 
nomen, Deo adiuvante, defendatis». 

72. Ibid. m* 1, Tab. 10, líncas 11-16: «Abstinete vos a malis operibus, abstincte vos a 
conscupiscentia(e) karnale, Deum amore et timore ante oculos ponite. El in orationibus ves- 
tras Deum semper in auxilium vestrum invocate. Taliter agite in isto itinere qualiter Deus non 
et cum omni sollicitudine intendite, ut non pro lucrum terre» 
num nec pro pompa sacculare, cupiatis bellum gerere, sed pro defensione christiani nominis 
el ecclesiarum Dei, et fidem quae accepistis ipsa in vos integra permancat». 

73. Ibid. n.* 1, Tab. 10, líneas 16-20: «Si enim vos in ipso itinere quod modo ambulatis, 
certare pro Deo vultis, in hoc, ut in lege Dei permancatis et taliter agite, ut Christo delectet, 
apud vos angelum suum dirigere, qui vos infortitudine defendat et kastra vestra auxilium 
pictatis sue protegat, ut contra inimicos vestros ipse sit arma(tura) [Añadido de Kóniger, 
Militirscclsorge. p. 78); protegat vos scutum pictatis sue ct defendat vos de adversariis 
vestris». 

74. Ibid.. n.* 1, Tab. 10, líneas 21-22: «scitote, quia Deus non deserit vos, quia adversarii 
vestri, qui contra vos pugnant, non tantum contra vos pugnant sed contra deum, quia persecu- 
tores christianorum et ecclesiarum et vexillum sanctae crucis dispiciunt (se quiere decir 
despiciunt)». 

75. Ibid. n.* 5, Tab. 10, líneas 24-28: 1: «Scitis, quia (Schmitz: por error en lugar de quí] 
ibi corpus suum et animum propter Deum tradiderit, absque dubio aut hic in pracsenti saecu- 
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depende, por tanto, de agradar siempre a Dios y de pedirle ayuda; en ese caso 
siempre estará junto a los guerreros contra sus enemigos, como lo estuvo con 
Josué cuando luchaba contra Amalec. Cada uno examina su conciencia y con- 
fiesa sus pecados a un sacerdote antes del combate, para así poder marchar a la 
batalla de Cristo en este día del señor, libre de culpa y reconciliado con Dios”*. 
«Pues, así habla el Señor, si estáis limpios, habitaré en vosotros, y mi ángel irá 
delante de vosotros y os protegerá»””. La última frase de este sermón representa 
al mismo tiempo su punto culminante. La confianza plena en la colaboración 
activa de Dios en el combate culmina en una estrecha unión de la acción huma- 
na y divina. «Cualquier cosa que hagáis, hacedla por Dios, y entonces Dios 
luchará también por vosotros»”*, La lucha por Dios y la ayuda de Dios en la 
batalla se condicionan, por lo tanto, mutuamente. 

Este documento representa de hecho una paralelo con los textos de las 
fuentes visigodas. La idea de que el guerrero debe estar libre de pecado, 
para ser considerado por Dios digno de la victoria, nos resulta bien conoci- 
da como parte del universo de ideas de los cristianos hispanos. Se impone 
la comparación con los relatos de Julián de Toledo, en que describe las 
medidas tomadas por Wamba antes del combate. La estrecha vinculación 
de la acción y recompensa en el más acá y en el más allá, la confusión de 
los intereses de los hombres con los de Dios, las conocemos, sobre todo, 
por el Testamento de Alfonso II del 812, y la alabanza a Alfonso 1! de la 
Crónica de Albelda. En el sermón, también en correspondencia con las 


Jo, si vicerit, coronatur, aut, quod multum melius est, si pro Deo animam suam tradiderit aut 
corpus suum usque ad mortem, sciat se sine dubio lucrum facere anime sue et remuncratio- 
nem de labore suo in acternam vitam apud dominum recipere ct in paradiso cum ceteris 
heredibus requiescerc». 

76. Ibid, mn. 1, Tab. 11, líneas 1-6: «Tantum hoc cogitate, ut in omni actu vestro et in 
omni opera vestra hoc faciatis quod Deo placet, ut Domino delectet vobiscum pergere et 
prolegere vos cum pictate sua. Sciatis, si cum timore et reverentia vultis pergere et Deo in 
auxilium invocare, crit Dominus vobiscum contra inimicos vestros, sicut cum losue, quando 
certavit contra Amalech (Ex 17, 9). Pracparet sibi unusquisque contra conscientiam suam, 
rememoret peccata sua, quae prius fecit, non portet ea apud se in praclium Christi, sed antea 
confiteatur sacerdote et coram Deo d (...) e [Kóniger, Militárseelsorge, p. 74, propone aquí la 
lectura «devote»] peccata sua, et liber de ipsis tantis vulneribus, securus de practer 
propitiante Deo, sine ula dubitatione et sine ullo peccato possitis stare in praclio in die 
Domini (cfr. Ez 13, 5: «(...) ut staretis in proelio in dic Domini»). 

7. Ibid. mn 1, Tab. 11, líneas 6-7: «Quia si vos mundi estis, dicente Domino, habitabo 
vobiscum, et angelus meus praccedit vos et ipse erit protectio vestra». Cfr. Ex 23, 20; 25, 8. 

78. Ibid., m.* 11, Tab. 11, líneas 7-8: «Quidquid agitis pro Deo agite, et Deus pugnat pro 
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fuentes asturianas, Cristo se coloca más en el centro. Del papel de la 
confianza en Dios en las crónicas asturianas ya se habló con detalle. Aquí, 
como en las fuentes visigodas y asturianas, la guerra se entiende como 
guerra de Dios, y, por virtud de las expresiones «dies domini» o «praelium 
Christi», experimenta incluso una sorprendente intensificación. Un pasaje 
recuerda, aunque sólo de forma muy distante, a la antífona del Ordo de la 
guerra visigodo”. 

Kúnstle creía poder demostrar que España era el lugar de origen de tres 
de las cinco restantes piezas que se han transmitido junto con el sermón en 
notas tironianas, y por ello planteó la hipótesis de que también la.Epistola 
Consolatoria era un temprano testimonio de la lucha contra los sarracenos 
locales en el siglo VIII%. Si se admite este punto de vista, se ha de asumir 
un muy temprano origen para el sermón, pues, como en el himno visigó! 
co-mozárabe Tempore belli, falta cualquier referencia a un gobernante o 
caudillo. Que no es éste en persona el que habla ni se trata de un discurso 
del jefe del ejército antes de la batalla, lo sugieren no sólo el carácter 
eminentemente religioso del contenido del sermón, sino también la fórmu- 
la de tratamiento, que sólo puede proceder de un clérigo*!. La amenaza de 
los paganos, que persiguen a los cristianos, a las iglesias y al símbolo 
sagrado de la cruz, y, por tanto, luchan contra el propio Dios, es aguda*, 
Los guerreros luchan no sólo por el «regnum», la «patria» o la «terra», 
sino para la defensa del «nomen christianum», al que se hace referencia en 
el sermón cuatro veces en total. 

La tentación de considerar esta homilía destinada al ejército como otro 
temprano testimonio de la lucha cristiana en España contra los sarracenos 
es grande. En algunos pasajes se impone una comparación con el Testa- 
mento de Alfonso 11. En especial, la frase final de la carta de consolación 
«Quidquid agitis pro Deo agite, et Deus pugnat pro vobis», corresponde 
exactamente a la actitud básica de Alfonso II, el miedo ante la jactantia, 


79. Ibid.. n.* 1, Tab. 10, líneas 18 y ss.: «ut contra ir cos vestros ipse sit armatura. 
Protegal vos scutum pietatis suae et defendat vos de adversariis vestris». Cfr. LibOrd, col. 
152: 17-20. A: «Accipe de manu Domini pro galea iudicium certus, et armetur creatura ad 
ultionem inimicorum tuorum. Versus: Sume scutum inexpugnabile equitatis». 

80. Kunstle, «Zwci Dokumente zur alichristlichen Militirscelsorge», p. 121 y ss 

81. Schmitz, Miscellanca, n.* 1 Tab. 10, línea 1: «Viri fratres et patres, qui chri: 
nomen habetis et vexillum crucis in fronte portatis, attendite et audite». Cfr. Hch 7, 
fratres el patres, audite». 

82. Ibid. n.* 11, Tab. 10, líneas 21-2: «non tantum contra vos pugnant, sed contra Deum, 
quia persecutores christianorum et ccclesiarum et vexillum sanctac crucis dispiciunt». 
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que le lleva a formular su peculiar y críptica solicitud de ayuda a Dios 
contra los sarracenos. En este contexto no resulta difícil descubrir paralelos 
en el uso de muchas palabras*. Sin embargo, estas coincidencias son en 
conjunto demasiado inespecíficas, como para poder extraer de ellas con- 
clusiones sustanciales. El texto contiene también, en efecto, elementos que 
recomiendan la precaución. La idea del martirio cristiano de los guerreros, 
por ejemplo, que aquí parece estar totalmente desarrollada, no se encuen- 
tra, por el contrario, en ninguna fuente visigoda ni, después, astur-leonesa. 
Aquí tampoco se identifica a los guerreros cristianos con el pueblo de 
Israel, y sus adversarios son presentados ciertamente en el Testamento de 
Alfonso II como adversarii y enemigos de Dios, pero no como sarracenos 
o incluso caldeos, a pesar de que la propia lucha, conforme a la concepción 
visigoda, es presentada con los rasgos del combate de Dios del Antiguo 
Testamento. La remisión al Antiguo Testamento, con una referencia a Jo- 
sué y otra cita más del Éxodo, está, por el contrario, débilmente expresada, 
al tiempo que el sicut referido a la lucha contra los amalecitas más bien 
pertenece al estilo de las misas de guerra carolingias. 

Koeniger ha situado hipotéticamente el origen de la Epistola consolato- 
ría en el tiempo de las luchas de Carlos Martel contra los sarracenos**. Esta 
datación fue asumida recientemente por McCormick, quien cita en extenso 
el sermón como ejemplo paradigmático de la sacralización de la guerra en 
los carolingios*, Sin embargo, la localización de la carta consolatoria en el 
ámbito franco-carolingio plantea, a partir de mediados del siglo XVIII, 


83. Schmitz, Miscellanea, n.* Il, Tab. 10, líneas 8 y ss.: «Considerate diligenter quale 
pretio redempti estis (...) quia vos Christus sacro sanguine redemit, vos ad hereditatem acter- 
am (...)»; línea 19: «protegat vos scutum pietatis sue ct defendat vos de adversariis vestris»; 
línea 24-Tabla 11, línea 1: «Scitis, (...), absque dubio aut hic in praesenti saeculo, si vicerit, 
coronatur (...) sciat se sine dubio lucrum facere anime sue et remunerationem de labore suo in 
actemam vilam apud Dominum recipere et in paradiso cum ceteris heredibus requiscere». 
Cfr. Diplomática, n.* 24, fol. Iv A líneas 19-21: «tu redde gaudia cum redemptis»; fol. 2r B 
líneas 8-14: «ut (...) protegas et victrici manu contra adversarios fidei victores efficias»; 
líneas 19-fo1. 2v A línea 4: «suorum omnium abolitione excipiant peccatorum, quatenus et 
hic exclusa fame, peste, morbo et gladio defensi clipeo protectionis tue felices se esse gau- 
deant et futuro in seculo feliciores cum angelis celestia regna possideant; fol. 4r B, líneas 14- 
16: «per gloriosum sacri sanguinis tui commercium»; líneas 18-20: «remuneracionis celico 
dono fobeas»; fol. 4v, B líneas 8-11: «quo heres celitus cum electis tuis videat que bona sunt 
in Iherusalem». 

84. Koeniger, Militirseelsorge, pp. 51 y ss. 

85. McCormick, «Liturgie et guerre», pp. 230 y ss. Por desgracia, McCormick prescinde 
de hacer comentarios sobre el sermón de guerra y los problemas que plantea. 


262 ALEXANDER PIERRE BRONISCH 


tantos, si no mayores, problemas que la hipótesis de que surgió en el 
contexto visigodo de los primeros combates contra los sarracenos. Pero la 
idea agustiniana de la guerra justa no aparece en esta época en las arengas 
de las batallas, pues de una tal se trata aquí, con esta intensidad', La idea 
del martirio de los guerreros cristianos, que aquí con absoluta seguridad 
(absque o sine dubio) es expresada por un clérigo, que incluso la ensalza 
como objetivo digno de persecución («quod multum melius est»), fue ex- 
presada por primera vez por el papa León IV en el año 853 en su carta a 
los francos, refiriéndose a ella como a una especie de esperanza piadosa. Y 
León sólo marca el inicio de un prolongado proceso". La utilización de la 
fórmula praelium Christi para la guerra profana, y no sólo para los enfren- 
tamientos de carácter espiritual, es igualmente única para el período ante- 
rior a la primera cruzada. En todo el sermón se respira el espíritu de la 
guerra santa con una intensidad que, para el período de ascenso de los 
carolingios, e incluso para mucho tiempo después, resulta atípica. 

El cotejo con otro sermón militar, reproducido por primera vez por 
Koeniger, confirma esta impresión. El texto contiene un llamamiento a la 
confesión de los pecados y a la penitencia, así como a la conducción de 


86. Véase sobre esto los dos artículos de Blicse, «Just war as concept and motive», y 
«Rhetoric and moral». 

87. Cfr. supra, pp. 50 y ss. Véase también Morris, «Martyrs on the field of battle», pp. 93 
y ss. Aquí no estamos ante ningún «martirio extraeclesiástico» del tipo del de los reyes 
Oswaldo y Edmundo (Noth, Heiliger Krieg und Heiliger Kampf. pp. 95-109). No obstante, sí 
sería comparable el caso del conde Geroldo, quien aparece como mártir en una visión del 
monje de Reichenau, Wettin (F824), porque había caído defendiendo a la Santa Iglesia frente 
a los hunos inficles (799). No obstante, tampoco ésta es una promesa general para todos los 
que puedan cacr en la lucha contra los paganos. Heitonis visio Wettini, ed. de Dúmmler 
(MGH Poet.11), XXVII, p. 274: «De Gerolto ctiam quondam comité dixit idem angelus, quod 
in requie esset gloriac martyrum adaequatus: “Zelo”, inquiens, “dei in defensione sanctac 
ecclesiac infidclium turbis congressus temporalis vitac dispendia est passus, ideo actermac 
vitac est particeps factus”». Véase también la versión de Walafrido Estrabón, ¡bid., p. 329. 
Noth, Hciliger Kricg, pp. 103 y ss. La interpretación más extendida de la muerte en la batalla 
del guerrero se puede consultar en Hinemaro de Reims en su tratado dedicado a Carlos el 
Calvo, De regis persona et regis ministerio (PL 125). En el cap. XV «Quo pro iis qui in bello 
ceciderunt oblationes offerri debeant», recomienda, remitiendo a 2 Mac 12, 43-46, que se den 
ofrendas para el perdón de los pecados de los caídos. Según McCormick, se indica algunas 
veces en la liturgia de guerra que la lucha puede conducir al paraíso. Véase «Liturgie el 
guerre», p. 227 y nota 69. Pero sólo proporciona una única cita probatoria clara, el pontifical 
de Sens de comienzos del siglo X, ed. de Stacrk, vol. 1, p. 170: «Idem etiam ex hoste 
reportare tribuat gaudia paci :smodi laboribus regnare vos faciat in acternum cum 
sanctis». Por supuesto, ésta no es ninguna prucba del martirio del guerrero. 
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una vida agradable a Dios. Del espíritu de la guerra santa no se puede 
percibir nada aquí. Que se trata de un sermón de campaña se deja traslucir, 
no obstante, sólo en un pasaje en el que se invita a hacer peniten: 
porque la vida es breve y nadie conoce la hora de su muerte. Entonces 
dice: «Cum ergo omnibus est confessio necessaria quanto magis his, qui 
cotidie visibiliter contra inimicos suos dimicant». Aquí cabe presumir que 
se refiere a los guerreros seculares. Cuando, por el contrario, antes se dijo, 
«sed potius in confessione verae fidei perseverantes stemus viriliter in acie 
Christi, pugnemus fortiter, ut vincamus efficaciter et coronemur feliciter!», 
entonces no se puede entender esto de otra manera que en el sentido espi- 
ritual, en correspondencia con todo el contexto*. También, teniendo en 
cuenta todo esto, la Epistola Consolatoria encaja mejor en el contexto 
hispano. Sin embargo, la inseguridad sigue resultando grande. No se puede 
aventurar una clara adscripción al contexto de la lucha de los cristianos 
hispanos contra los sarracenos a comienzos del siglo VIII. Pero lo que sí es 
seguro es que este sermón destinado al ejército, en el caso de que tuviese 
su origen en el reino franco durante los siglos VIII o IX, no puede ser 
considerado como ejemplo del espíritu de esta época, sino que representa- 
ría más bien un anuncio de posteriores evoluciones. 


DOS EJEMPLOS: IN HONOREM HLUDOWICI Y 
EL LUDWIGSLIED 


Otro género en el que se trata el tema del rey y su lucha contra los 
infieles es el de la poesía panegírica. Dos destacados representantes de este 
género son el poema épico dedicado a Luis el Piadoso (813-840) titulado 
In honorem Hludowici, de Ermoldo el Negro, redactado en el primer tercio 
del siglo IX, y el Ludwigslied, obra de autor anónimo, que tiene como 
tema la victoria de Luis 111 (879-882) sobre los normandos en la desembo- 
cadura del Somme, junto a Saucourt, en agosto de 881, y fue escrito antes 
de la muerte del rey*, 


88. Koeniger, Militirscelsorge, pp. 51 y apéndice 11. p. 69. También tenía dudas de que 
aquí estemos ante un sermón para cl ejército, debido a la presencia de pasajes que, evidente- 
mente, se han de entender en sentido espiritual, Erdmann, Entstehung des Kreuzzugsge- 
dankens, pp. 13 y ss. nota 31. 

39. Breves informaciones sobre ambos poemas son ofrecidas por los artículos de Schaller. 
«Ermoldus Nigellus» (LdMA, vol.3), col. 2160 y ss. Y de Freytag, «Ludwigslied» (Verfasser- 
kexikon vol.5), pp. 1037 y ss. 
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El primer libro de la poesía laudatoria de Ermoldo el Negro trata del 
sitio y conquista de Barcelona por las tropas de Luis el Piadoso. Los 
acontecimientos se describen de forma completa y detallada. Se podría 
esperar, por tanto, encontrar aquí reflejada la idea de la llamada guerra 
santa carolingia. Pero el relato, aunque patético, no posee ningún tipo de 
énfasis religioso. Ciertamente, se justifica la guerra con el argumento de 
que los enemigos no son cristianos, respecto a los que haya que observar la 
obligación de mantener la paz, sino servidores de Satanás, a los que Dios 
puede, por lo tanto, hacer volver a la servidumbre de los cristianos”, Pero, 
a continuación, no se habla ni de Dios ni de su ayuda en el combate ni de 
ritos religiosos de acompañamiento, como misas, penitencia pública y pro- 
cesiones. También se prescinde de hacer comparaciones con las guerras del 
Antiguo Testamento. Sólo con una sucinta formulación, informa Ermoldo 
de la purificación de las mezquitas, que probablemente antes habrían sido 
iglesias, en la conquistada Barcelona, y del agradecimiento a Cristo de 
Luis el Piadoso”!. También en los otros tres libros del poema épico se habla 
rara vez del papel de Dios en la guerra. En el mejor de los casos las 
victorias se alcanzan por amor a Dios”. En un pasaje salta especialmente a 
la vista la diferencia con los textos visigóticos y asturianos, pues en lugar 
de la «dextera Dei», que con tanta frecuencia se inmiscuye en los aconteci- 
mientos terrenos en las fuentes hispanas, se habla aquí de la mano derecha 
del rey, que expulsa a los malhechores y protege a los hombres piadosos”. 

Datos sobre la persona de Ermoldo el Negro tenemos exclusivamente 
por referencias que él mismo proporciona en su obra. Con seguridad se 


90. In honorem Hludowici, ed. de Dúmmler (MGH Poet. 11), lib. 1, 289-296, p. 14: «Si 
gens ita deum colerct, Christoque placeret, / Baptismique foret unguine tincta sacri, / Pax 
firmanda esset nobis. pax atque tenenda, / Coniungi ut possit relligione deo. / Nunc vero 
execranda manet, nostramque salutem / Respuit, et sequitur dacmonis imperia. / Idcirco hane 
nobis pictas famulam reddere namque valet». 

91. Ibid., lib. 1, 231-234, p. 21: «Namque sequente die festo conscendit in urbem / Rex 
Hludowicus ovans solvere vota deo. / Mundavitque locos, ubi daemonis alma colcbant, / Et 
Christo grates reddidit ipsa pias». 

92. Ibid., lib. 1, 1: «Augustos opibus celebres praccellis et armis, / Sed, Hludowice, dei, 
Caesar, amore magis»; Lib. 11, 1, p. 24: «lamque, favente deo, Francos pax undique habebat, 
/ Straverat adversos Marsque deusque viros»; Lib. 1 41: «Caesaris arma dei crescebant 
munere celsi»; 111, 153, p. 45: «Gens est Francorum nulli virtute secunda, / Vincit amore dei, 
exsuperalque fide»; 111, 499, p. 55: «Inde deo grates victor persolvit opimas. IV, 598, p. 75: 
Praccellis cunctos sed quoque amore dei». 

93. Ibid,, lib. 111, 535 y ss.. p. 56: «Dextera vestra facit cunctos procul esse nocentes, / 
Protegit et famulos dextera vestra pios». 
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trataba de un íntimo conocedor del entorno más próximo del rey y, por 
tanto, del protocolo cortesano, de las reglas que regían en este círculo, y de 
las ideas que allí circulaban. Se supone que era un miembro del círculo 
cortesano, uno de los /iterati, y probablemente un abad laico, antes de que 
fuese desterrado a Estrasburgo por razón de un oscuro delito”. Su obra 
poética en verso dedicada a Luis el Piadoso tenía como propósito ganarse 
la clemencia del rey y sus consejeros, para conseguir finalmente el alza- 
miento de su destierro”. Con este objeto representó a Luis el Piadoso en 
diversas situaciones como gobernante que siempre actuaba y gobernaba 
conforme a principios cristianos%, Donna Lee Boutelle ha resaltado que la 
poesía estaba concebida para ser leída en público. Ermoldo no pudo permi- 
tirse por ello burdos errores y deformaciones de la verdad, pues habrían 
sido de inmediato reconocidos como tales. La credibilidad histórica de las 
descripciones de su poema épico se ha de estimar, por tanto, como mucho 
mayor de lo que hasta ahora se ha admitido”. Para la cuestión que nos 
ocupa se deduce de esto que las ideas sobre la realidad de la guerra, tal 
como las conocemos de la España visigoda y astur, evidentemente no eran 
dominantes en esta época bajo los carolingios. No existe ninguna razón por 
la que Ermoldo conscientemente hubiese podido prescindir de describir las 
guerras de Luis el Piadoso con una coloración más intensamente religiosa, 
según el modelo veterotestamentario. Por el contrario, una tal descripción 
habría contribuido a resaltar la imagen de Luis como rey cristiano. Pero, en 
ninguna parte, aparece la palabra clave del «nomen christianum», por el 
que el rey lucha contra los paganos y contribuye a la expansión de la 
Iglesia. De la alabanza de Luis el Piadoso que realiza Ermoldo se puede 
concluir que la guerra contra los paganos, según la idea entonces dominan- 
te, era ciertamente lícita, y se libraba en forma de combate contra los 
servidores del diablo, pero no se podía interpretar como guerra de Dios. 
De forma completamente diferente se plantea la cuestión en el caso del 
Ludwigslied. En él se describe a Luis 111 como una especie de hijo de Dios: 
Pierde a su padre biológico muy pronto y es por ello criado por Dios 
mismo, y dotado con el gobierno sobre el imperio de los francos. La 
invasión normanda es la obra de Cristo, que actúa movido por ira como 


94. Boutelle, Louis the Pious and Ermoldus Nigellus, pp. 16-27. 

95.. Ibid.. pp. 149 y 163. 

96. Ibid., pp. 171 y ss., y 191-198. 

97. Ibid., pp. 173 y 177 y ss. Sobre la clasificación literaria e histórica de la epopeya en el 
contexto de la poesía histórica contemporánea y de la analística imperial, véase Ebenbauer, 
Carmen Historicum, vol. 1, pp. 101 y ss. 
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consecuencia de los pecados de los hombres. La guerra sirve como examen 
para el joven rey, y como ocasión de purificación para el pueblo. Final- 
mente Dios se compadece y ordena al rey, que se encontraba lejos del 
reino, que se apresure a acudir en ayuda de su pueblo, es decir, el pueblo 
de Dios. La guerra contra los normandos tiene lugar, por tanto, por dictado 
de Dios, lo cual se recalca repetidas veces. Con el sacro canto Kyrie- 
eleison se dirige el ejército a la batalla, de la que sale victorioso por virtud 
de la fuerza de Dios y la recomendación de los santos”, 

Luis y su combate son descritos en tonos bíblicos: La guerra es iniciada 
por el mismo Dios y tiene un sentido espiritual, al servir para someter a 
prueba y purificar al rey y al pueblo; luego Dios se compadece de su 
pueblo y ordena al rey, como su instrumento, que lo salve. Finalmente 
Dios concede la victoria sobre sus enemigos al rey, que había probado su 
capacidad, y al pueblo, que sale purificado de la amenaza de los paganos. 
La guerra en el Ludwigslied es, por tanto, una guerra de Dios conforme a 
los modelos del Antiguo Testamento”. 

Frente a la interpretación de Elisabeth Berg, según la cual las declaraciones 
del Ludwigslied están en plena consonancia con el concepto contemporáneo de 
las guerras contra los normandos!'”, en fechas más recientes se ha puesto de 
manifiesto el trasfondo político que llevó a la elaboración del Ludwigslied. 
Robert Miller interpreta el Ludwigslied como escrito para el uso de los guerre- 
ros en la lucha contra los normandos, como «poesía profana que responde a una 
finalidad y está al servicio de la propaganda monárquica»!%. Raimund Kemper 
apunta a conflictos reales en torno a la herencia al trono y a la herencia de los 
feudos que habían encontrado reflejo en el Ludwigslied. En el cantar se disipan 
las dudas sobre el derecho a gobernar de Luis mediante la referencia a su espe- 
cial idoneidad sobre la base de su victoria sobre los normandos. La referencia a 
los pecados del pueblo habría que entenderla en sentido político. Con ella se 
aludiría a rebeldes grupos de nobles. A ellos se les concede, con la promesa de 


98. Texto y traducción en Frúhe deutsche Literatur und Lateinische Literatur in Deuts- 
chland 800-1150, ed. de Haug y Vollmann, VS, pp. 147-9. 

99. Sobre éste y otros paralelos con el Antiguo Testamento, véase Homann, «Das Lud- 
wigslicd. Dichtung im Dienste der Politik?», pp. 20 y ss. 

100. Berg. «Ludwigslied», en especial, p. 196. Sobre la concepción contemporánea de los 
normandos como látigo de Dios, véase Coupland, «Rod of God' s Wrath», pp. 537 y SS. 
quien, mo obstante, también propone el Ludwigslied como principal prueba para su tesis, sin 
aludir a otras tendencias del mismo período que apunten en sentido contrario. 

101. Muller, «Das Ludwigslied. Eine Dichtung im Dienste monarchischer Propaganda», pp. 
446 y 467 y ss. 
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remuneración por su participación en la lucha contra los normandos, una ga- 
rantía de poder heredar sus beneficia y honores. La actuación conjunta de rey y 
vasallos, según la declaración central del Ludwigslied, garantiza también para 
el futuro la victoria sobre los normandos'”. Según Holger Homann, el Lud- 
wigslied es, ante todo, una reacción a los redoblados esfuerzos del alto clero, 
bajo la dirección de Hincmaro de Reims, de subordinar el poder del rey a la 
Iglesia. El conflicto ya se había desatado a comienzos del reinado de Luis por la 
cuestión de la participación del rey en la elección de los obispos!'”. La acentua- 
ción de la condición de hijo directo de Dios del rey en la Ludwigslied apunta a 
este conflicto, pues la Iglesia recalcaba la unción del rey por el obispo, y la 
dependencia respecto a los oficiales eclesiásticos que de ello resultaba'*, Al 
conflicto entre Hincmaro de Reims y Luis apuntan también los Annales Berti- 
niani, que Homann ha traído a colación para efectuar un análisis comparativo. 
Enellos informa Hincmaro, en tono despectivo, del combate de Luis contra los 
normandos, y minimiza la victoria de Luis!%, En el centro de su escueta des- 
cripción, Hincmaro coloca una victoria de los normandos, que fuerzan al rey a 
la huida. La siguiente alusión de Hincmaro a que todo esto ocurrió «divino 
manifestante iudicio» suena como si quisiese presentar la invasión de los nor- 
mandos como castigo divino por las faltas de Luis'%, La comparación con la 
fuente más importante para conocer estos hechos, los Annales Vedastini, mues- 
tracómo Hincmaro falseó aquí bastante la realidad objetiva. Pues en verdad se 
trató de un ataque de los normandos atrincherados en un caserío, que ocasionó 
en un primer momento sensibles pérdidas a los francos, pero que luego pudo 
ser aplastado mediante la decidida intervención de Luis!'”. 


102. Kemper, «Das Ludwigslied im Kontext zcitgenósicher Rechtsvorginge», pp. 172, 165 
y 55. 171, 168 y passim, También Múller, «Ludwigslied», p. 464, consideró la introducción 
del motivo de un recompensa otorgada por el rey por la participación en la lucha «muy raro». 

103. Homann, «Ludwigslied», pp. 22 y ss. Más detallado al respecto, Ehlert, «Zur Deutung 
des Ludwigsliedes», pp. 37 y ss. 

104. Homann, «Ludwigslied», pp. 24 y 26 y ss. También Ehlert, «Zur Deutung des Lud- 
wigslicds», pp. 40 y ss., quien, no obstante, a diferencia de Homann, ve menos los paralelos 
con los reyes del Antiguo Testamento o Moisés que una asimilación del rey con Cristo. 

105. Homann, «Ludwigslicd», pp. 22 y ss. 

106. Annales Bertianini, ed. de Pertz (MGH, SS 1), p. 513: «Et ipse Ludivicus una cum suis 
relorsum, nemine persequente, fugam arripuit, divino manifestante iudicio, quia quod a 
Normannis fucrat actum, non humana sed divina virtute patratum extiterib». 

107. Annales Vedastini, 2881, pp. 519 y ss. El relato de Hincmaro es. según el punto de 
vista más generalizado, falso. Véase Múller, «Ludwigslied», p. 452. Las tesis de Múller y 
Homana se excluyen mutuamente en múltiples aspectos. También Múller reconoce que diver- 
sos puntos de vista que se expresan en el Ludwigslicd, están en contradicción con posiciones 


268 ALEXANDER PIERRE BRONISCH 


El concepto de la guerra en el Ludwigslied no es, por lo tanto, un 
testimonio inocente de la concepción general de la guerra en el reino fran- 
co en el último tercio del siglo IX, sino un escrito político en el contexto 
de un conflicto concreto'%. No obstante, a esta posición no le estuvo reser- 
vado ningún éxito, pues Luis III no consiguió imponer su idea sobre el 
papel del rey en el nombramiento de los obispos'”. A nosotros se nos 
plantea la cuestión de la valoración del concepto de la guerra contra los 
normandos paganos presente en el Ludwigslied junto con la cuestión de 
qué grado de difusión tenía en aquel momento este concepto. Se puede 
partir de la idea de que el Ludwigslied fue compuesto en la lengua vulgar 
franco-oriental porque, al igual que la obra épica de Ermoldos el Negro, 
estaba pensado para su presentación ante los nobles de la corte, entre los 
que se encontraban muchos francos del Este!" El mensaje del Ludwigslied 
debía estar adaptado a los oyentes, y por ello no era seguramente del todo 
nuevo e inhabitual. La idea, por ejemplo, de que las invasiones de los 
normandos se habían de concebir como castigo de Dios fue expresada en 
esta época con bastante frecuencia. Pero, como poema político, contiene 
una premeditada exageración, que en estos términos nunca se había alcan- 
zado antes, y sólo se volvió a retomar bastante después en la época del 
inicio del movimiento de las cruzadas. Como la idea de la inmediata vincu- 
lación con Dios de la realeza, y de la propia condición de hijo de Dios del 
rey, actuaba en contra de los objetivos del alto clero, este concepto no fue 
asumido ni propagado por la Iglesia. Desde el punto de vista de la relación 
de la Iglesia y el poder secular, la evolución adquirió una orientación que 
presuponía el papel mediador de la Iglesia entre Dios y el rey en todos los 
asuntos. Y esto es aplicable, no en último término, a la justificación de la 
guerra. En el concepto de la guerra Deo auctore asumió el Papado el papel 


de Hinemaro de Reims. Él no desarrolla, sin embargo, esta línca y no entra a discutir la tesis 
de Homann, la cual sólo menciona de forma incidental en una nota a pic de página. Múller, 
«Ludwigslied», p. 447 y nota 10, 454 y 458 y ss. 

108. Haubrichs, Versuche volkssprachiger Schriflichkeit im frúhen Mittelalter, p. 179: «Tam- 
bién el operar del pocma con modelos conceptuales del Antiguo Testamento se ha de enten- 
der, por tanto, como funcional, a saber, como respuesta política». Para Kemper, «Ludwigslied», 
p. 164, es el aspecto jurídico el decisivo, «el teológico es subsidiario». 

109. Ehlert, «Zur Deutung des Ludwigslicds», p. 41. 

110. Haubrichs, Versuche volkssprachliche Schriftlichkcit, pp. 174 y 179: «El autor (...) lo 
debemos buscar en los círculos de la corte, mejor todavía, en la plana mayor de consejeros 
eclesiásticos de Luis III. Él escribió para un público conocedor y solidario, al que se le hacía 
presente el hecho y se le interpretaba». 
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mediador entre Dios y el rey, y así reivindicó la competencia de anunciar 
la voluntad de Dios en cuestiones de guerra. 


RESUMEN Y VALORACIÓN 


Entre los francos se constata un apoyo litúrgico mediante la oración al 
rey y su ejército en tiempo de los merovingios sólo en el nivel local, en 
formulaciones que permiten presumir la adopción de textos de oraciones 
de época romana. Especial importancia tuvo el sacramentario gelasiano, 
pues muchas misas de guerra medievales se compusieron sobre la base de 
su texto de misa número 57. Por lo que parece no existió ningún rito regio 
para la salida del ejército. 

Las misas del sacramentario gelasiano están marcadas por la convicción 
de que Dios concede la victoria. En esto se refleja no sólo la herencia del 
Antiguo Testamento y de la Antigiedad tardía. También en el universo 
mental germánico jugaba un muy destacado papel el Dios guerrero. Y 
finalmente, según la tradición franca, Clodoveo se convirtió al cristianismo 
precisamente porque el Dios cristiano había demostrado que era más pode- 
roso para alcanzar la victoria!!!. Como elemento de la herencia de la Anti- 
gúedad se encuentra también la idea de que la misericordia divina y la 
confianza en Dios son condiciones imprescindibles para la victoria. No 
obstante, esta idea, al igual que la de que guerra y derrota se han de 
concebir como castigo de Dios por pecados cometidos, aparece expresada 
sólo de forma muy precavida y en escuetas palabras, que, mediante su 
constante repetición, por ejemplo, «in te sperantium», sólo tienen un efecto 
formal, y no consiguen transmitir la persistente e intensa impresión de la 
liturgia de guerra visigoda. Referencias al Antiguo Testamento sólo se 
encuentran en la Missa pro principe del misal de Bobbio, y se limitan a 
recordar ejemplos de la ayuda de Dios en la guerra. 

En el último tercio del siglo VIII se compusieron los sacramentarios de Ge- 
llone y Angulema, que probablemente fueron escritos en conexión con la corte 
franca. En ambos misales se encuentran textos de oraciones, que se utilizaban 
con ocasión de la salida del ejército o en tiempos de guerra, y que permiten 
deducir la existencia de un ceremonial litúrgico de corte para tiempos de gue- 
rra. Por virtud de la adopción de fórmulas del sacramentario gelasiano, surge de 
nuevo la impresión, comparando con los textos visigodos, de una débil relación 


111. Sobre esto, Angenendt, Kaiserherrschaft und Kónigstaufe, pp. 60 y 166. 
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en conjunto con el Antiguo Testamento. Recordaremos que las fuentes visigo- 
das describían la guerra conforme al modelo del Antiguo Testamento de la 
guerra de Dios. Dios mismo libra la guerra contra sus enemigos a través del rey 
como su mediador y el pueblo como su instrumento. Rey y pueblo tienen, por 
tanto, que comparecer espiritualmente puros ante Dios, y sólo en este caso se 
les concede la victoria. La derrota es, en cualquier caso, un castigo de Dios por 
un delito cometido antes de la guerra o durante la campaña bélica. En Julián de 
Toledo aparece el combate incluso como «examen pugnae», a través del que se 
demuestra si el pueblo de Dios es digno de la victoria. De todo esto no puede 
hablarse en absoluto en las fuentes franco-carolingias, y también las crónicas 
ofrecen en este contexto una imagen pálida. Alusiones al Antiguo Testamento 
aparecen exclusivamente como ejemplos de advertencia. Sin duda, los francos 
creían en la dependencia de la suerte en la tierra del favor celestial. Así se 
demuestra, por ejemplo, en la costumbre de llevar consigo al campo de batalla 
reliquias, quizás a partir de Carlos el Calvo también una cruz, como garantes de 
la victoria. Comparables con las prácticas visigodas son también los preceptos 
sobre oraciones y ayunos que, por instrucción del rey, debían seguirse por el 
ejército, y también por todos los clérigos del reino, para garantizar la victoria, 
en las cuales se pone de manifiesto el convencimiento de la eficacia de la ora- 
ción. Los preceptos del concilio visigodo de Mérida (666) corresponden plena- 
mente a estas posteriores prácticas carolingias. 

Resumiendo, se podría constatar que los francos libraron sus guerras bajo 
los merovingios, pero, sobre todo, bajo los carolingios, como guerras cristia- 
nas, consideraron la victoria como un resultado de la misericordia de Dios, y 
por ello se preocuparon de ganarse la clemencia divina, mediante oraciones y 
ritos. No concebían, sin embargo, la guerra en el sentido de guerra de Dios 
propio del Antiguo Testamento. Las ocasionales referencias a sucesos del 
Antiguo Testamento se han de entender como simples ejemplos piadosos, 
como solicitud a Dios, para que, al igual que hizo una vez a Abraham, Moi- 
sés, Josué y otras figuras bíblicas, esté también ahora al lado de los cristianos, 
y como fórmula para animar a los hombres para que confíen en Dios. En las 
fuentes visigodas se prescinde, por otro lado, en su mayor parte de hacer 
referencias explícitas a los sucesos de la Biblia. Esto vale para la liturgia, y 
para todas las otras fuentes relativas a la guerra y, salvando algunas declara- 
ciones aisladas, también para los reyes visigodos, que, a diferencia de los 
merovingios y carolingios''?, en general no son comparados directamente con 


Zum christlichen Kónigsgedanken, pp. 21 y ss. Ricber, Bedeutung alttestamen- 
tarischer Vorstellungen fur das Herrscherbild Karls des Grossen, passim. 
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los reyes bíblicos!!3. Ciertamente, también había en el rito de la consagración 
mediante la unción de los reyes en España, por virtud de algunas citas bíbli- 
cas, reminiscencias de David y Salomón, pero, como se demostrará, su origen 
no estaba en el propósito de establecer una vinculación con el Antiguo Testa- 
mento!!*, Naturalmente, la unción contribuyó a la sacralización de los reyes 
visigodos. Pero los auténticos fundamentos de esta posición de los reyes fue- 
ron, por un lado, la adopción de las formas e ideas bizantinas, y, por otro, la 
especial posición que el gobernante visigodo alcanzó en el seno de la Iglesia 
como regulador y como portador de una especial inspiración divina!'. La 
sacralización de los reyes asturianos en las crónicas se basa en estas viejas 
ideas, pero se orienta plenamente hacia la lucha contra los «caldeos». La 
lucha contra los paganos sigue siendo el requisito y, al mismo tiempo, la 
prueba de la especial santidad de un rey. 

Algo comparable no se encuentra en el mundo de las ideas carolingias. Así 
se demuestra en especial en la obra panegírica de Ermoldo el Negro. Allí se 
describe a Carlos el Calvo como gobernante cristiano, pero no como rey vete- 
rotestamentario. Su guerra es una guerra cristiana y justa contra los paganos, 
pero no una guerra de Dios. La santidad de Carlos —si así la podemos llamar— 
se demuestra en el hecho de que convierte al rey danés pagano Harald al cristia- 
nismo, y no en sus combates victoriosos contra los daneses''*, 


113. En sus Sentencias, Isidoro de Sevilla remite, en un pasaje en la sección sobre la 
justicia de los reyes, al ejemplo del rey David. Véase Isidoro de Sevilla, Liber Sententiarum 
(PL 83), III, XLIX, col. 720. En un escrito dirigido al rey Chindasvinto, comparó el obispo 
Braulio de Zaragoza a éste con Moisés y con Salomón. Madoz, Epistolario de san Braulio, ep. 
37: 29-33, pp. 170 y ss.: «Unde caelorum regem et sedium omnium rectorem supplici prece 
deposcimus, qui et Moysi lesum successorem, et in David throno filium eius constituit Salo- 
monem, ut clementer insinuet vestris animis ca quae suggerimus et perficiat auxilio omnipo- 
tentiac suae (...)». Véase también Claude, Adel, Kirche und Kónigtum, p. 130, nota 74. Los 
concilios visigodos de Toledo no ponen en relación directa ni una sola vez a los reyes con 
Moisés, Salomón o David. En las antífonas para la consagración del rey sólo es mencionado 
una vez David en una cita del Salmo!138: 21-22. LibAnt, p. 452. 

114, Véase infra, pp. 445 y ss. 

115. La herencia bizantina del reino visigodo ya fue aludida, y volverá a ser mencionada 
varias veces más, así como la relación entre monarquía e Iglesia. Una introducción a esta 
problemática en Claude, Adel, Kirche und Kónigtum, pp. 1266 y ss. En la página 130 escribe 
esta acertada frase: «El gobernante visigodo se había convertido, como consecuencia de la 
cristianización de la realeza, en un sacerdote, que. como representante de Dios, no sólo podía 
ejercer derechos en la Iglesia, sino también sobre la Iglesia». 

16. «In honorem Hludowici», IV, p. 68: 349-370; 367-370: «O Hludowice, deo quantas 
das, magne, catervas! / Quantus odor Christo te faciente meat! /Haec tibi lucra diu, princeps, 
servata manebunt; / Abstrahis ore lupi, quae facis esse dei». Boutelle, Louis the Pious, p. 
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Dos testimonios parecen, sin embargo, demostrar lo contrario a primera 
vista. La Epistola consolatoria y el Ludwigslied. En ambas fuentes tropeza- 
mos, aunque con diferentes matices, con la idea veterotestamentaria de la 
guerra de Dios en forma sorprendentemente penetrante. No por casualidad 
gusta citar estas dos fuentes cuando se habla de la guerra santa carolingia. 
Pero ambas son altamente problemáticas. El origen y la precisa datación de 
la carta consolatoria no están hoy por hoy aclarados. Que surgió en el 
ámbito de gobierno franco, y por lo tanto puede considerarse como una 
muestra de las ideas allí dominantes, no es apenas más que una vaga 
hipótesis. También existen buenas razones para admitir que tiene su origen 
en la tradición visigoda en los primeros momentos de la Reconquista. Pero 
algunos elementos hablan en contra tanto de una como de otra hipótesis. 
Quizás surgió la carta consolatoria en el espacio fronterizo entre francos y 
visigodos, donde las influencias culturales de ambos reinos se mezclaban 
entre sí. Una solución para el enigma no aparece a la vista. Sólo una cosa 
es segura: Por razón de la idea del martirio cristiano de los guerreros, que 
aparece en la Epistola consolatoria de forma sorprendente, este documento 
resulta atípico tanto para el ámbito hispano como para el franco de este 
período, y no puede, por tanto, ser presentado como ejemplo para conocer 
el espíritu de la época, ya sea el ibérico o el carolingio. 

Atípico es también el Ludwigslied. Naturalmente, ofrecía el Antiguo 
Testamento posi! lades aclaratorias que se podían traer a colación para 
conceptuar las guerras contra los normandos. Como escrito propagandísti- 
co, el poema no habría tenido desde el primer momento ninguna perspec- 
tiva de eficacia, si no se hubiese basado en ideas ya existentes, pues, de lo 
contrario, hubiese resultado totalmente incomprensible. Pero el propósito 
propagandístico se muestra también en la exageración de los distintos ele- 
mentos particulares. En el contexto de la interpretación visigoda de la 
guerra, el Ludwigslied se integraría sin solución de continuidad con los 
demás testimonios. En el contexto carolingio, por el contrario, destaca 
solitario, y no puede ser valorado como una típica expresión de una inter- 
pretación general de la guerra contra los normandos. 

La concepción de la guerra en las fuentes franco-carolingias proporcio- 
na, por tanto, a diferencia de lo que ocurre con los testimonios hispanos, 


(...) Por supuesto, Luis cra el legítimo heredero de la tradición militar de su casa, pero, 
a los ojos de Luis, ésta no era la basc para su gobierno». Sobre el significado del bautismo de 
Harald por Luis, véase Angenendt, Kaiserherrschaft und Kónigstaule, pp. 215 y ss y Hauck, 
«Der Missionsauftrag Christi und das Kaisertum Ludwigs des Frommen», pp. 289 y ss. 
117. Erdmann, Entstehung des Kreuzzugsgedankens, p. 34. 
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una imagen muy borrosa. Ya Erdmann había reconocido el carácter ex- 
traordinario del Ordo de la guerra visigodo, y advertido que en la misma 
época no había todavía en el resto del Occidente latino nada comparable. 
Pero, a raíz de ello, se limitó a hacer una referencia a la temprana constitu- 
ción de una Iglesia nacional visigoda, que se había de considerar «al mar- 
gen de la evolución de Occidente»''. Pero, también en los sacramentarios 
galicanos, encontró ya activos los dos principales elementos para la con- 
formación de la guerra santa: «la guerra santa del Estado» y la «guerra 
santa defensiva» de la Iglesia!'*, En estos sacramentarios a veces se incluyó 
incluso en la súplica al ejército junto al rey. Y, según Erdmann en una nota 
a pie de página, «mucho más lejos lleva la liturgia visigoda, que, no obs- 
tante, se sitúa al margen»!'”. También McCormick reconoce ya en las ora- 
ciones de la liturgia franco-carolingia la sacralización de la guerra, que 
más tarde caracterizó a su vez a las cruzadas!'”. De acuerdo con esto, se 
puede hablar de una intensiva sacralización de la guerra también en el 
reino visigodo y en los reinos de la Reconquista. Russell habla de»guerra 
santa carolingia»"?!, ¿Puede esta valoración ser también válida para la Pe- 
nínsula Ibérica? 


118. Ibid.. p. 26. 

119. Ibid. pp. 25 y ss. y nota 72; p. 34. 

120. McCormick, «Liturgie et guerre», p. 228: «Es inútil insistir. Estas oraciones ofrecen ya 
una sacralización de la guerra tal como la observamos en los cruzados»; p. 232: «Pienso que 
podemos, por tanto. concluir que la sacralización de la guerra por medio de ritos y creencias 
colectivas se encontraba ya bien avanzada antes de fines del siglo IX». 

121. Russell, Just War, p. 29: «MÁs tarde, los escritores carolingios orientaron sus esfuerzos 
a una defensa de sí mismos y de sus iglesias que resucitó el deus ex machina carolingio, la 
guerra santa de expansión y conversión»; p. 38: «Bajo influencia agustiniana, la guerra santa 
carolingia había sido la prerrogativa de la autoridad secular legítima, actuando con frecuencia 
por impulso clerical». 


TERCERA PARTE 
LA VALORACIÓN DE LA RECONQUISTA 


CAPÍTULO 6 
RECONQUISTA Y GUERRA SANTA 


EL CONCEPTO DE GUERRA SANTA 


En las consideraciones precedentes ha aparecido en ocasiones el con- 
cepto de Guerra Santa. Así denominaba Hartmut Hoffmann a las empresas 
de las milicias de la paz en el proceso del movimiento de la paz de Dios'. 
Erdmann precisó, en relación a Andrés de Fleury y a su descripción de una 
tal acción de guerra, que «él ya tiene la plena idea de una guerra santa, 
que, en el fondo, es dirigida por Dios mismo, y en la que los hombres sólo 
son un instrumento de la divinidad»?. Precisamente esta idea es, como se 
podrá demostrar, el elemento determinante de la interpretación visigoda de 
la guerra. También la idea, igualmente arraigada en el pensamiento visigo- 
do, de la confianza en Dios como condición para la victoria, y el pensa- 
miento de que el resultado de la batalla sirve del mismo modo a la demostración 
de la veracidad de la fe, son, según Erdmann, elementos de la guerra 
santa?. Sobre la base de los modelos interpretativos visigodos, las fuentes 
mozárabes y asturianas van incluso más allá. Proporcionan testimonio del 
punto de vista de que la confianza en la misericordia de Dios es recompen- 
sada. El que, por el contrario, confía en su propia fuerza, en lugar de en 
Dios, incurre en la falta de soberbia, de la ¡actantía, y es, por consiguiente, 
castigado con la derrota militar. Victoria o derrota como signos de la con- 
fianza de Dios o castigo por el mal comportamiento humano son parte de 


1. Hofímann, Gottesfrieden und Tregua Dei, pp. 107 y 250. 
2. Erdmann, Dic Entstehung des Kreuzzugsgedankens, p. 57. 
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un así llamado «Providencialismo», del que todas las crónicas objeto de 
investigación están impregnadas. 

En la formulación «sacra victoria» del himno a Alfonso III, en la 
Crónica de Albelda, se defendía el punto de vista de que esta elección de 
vocabulario apuntaba a una interpretación de la guerra como «guerra 
santa». La estrecha y recíproca interconexión entre victoria militar terre- 
nal y beatitud celestial determinaba ya también la santificación de la 
guerra, en la que Dios participaba indirectamente y a veces también di- 
rectamente*. Fernández Conde califica de concepto teocrático las vagas 
alusiones a reyes bíblicos que aparecen en las descripciones de los reyes 
leoneses en Pelayo de Oviedo, que se encuentran en toda la historiografía 
visigoda y astur-leonesa*. En la concepción teocrática del 
bién se llega a una divinización y, por consiguiente, san! 
historia terrenal a través de un solapamiento de la esfera del más acá con 
la del más allá. 

También en el estudio de la Epistola consolatoria, una homilía, tal vez 
carolingia del siglo VIII, destinada al ejército, cuya fecha y lugar de origen 
permanecen oscuros, se habló de la guerra santa, así como en relación a la 
concepción de la guerra franco-carolingia'. 

Sin embargo, a pesar de las valoraciones de la literatura historiográfica 
y de las correspondencias con las circunstancias hispanas, hasta ahora se 
ha evitado la calificación sin reservas y expresa de la concepción visigoda 
y astur-leonesa de la guerra como «guerra santa». Por supuesto, dado que 
McCormick reconoce ya la sacralización de la guerra en las fuentes franco- 
carolingias, de las que estuvieron impregnadas las posteriores cruzadas, 
consiguientemente estaría justificado aplicar esta calificación también a la 
concepción de la guerra en las fuentes de la Península Ibérica, que mues- 
tran unas similares características en forma todavía más intensiva. ¿Se 
puede, según esto, calificar de guerra santa la forma de entender la guerra 
originaria del período visigodo y que, en las fuentes asturianas, experimen- 
ta una amplificación, ante la permanente confrontación con los adversarios 
musulmanes? La conclusión es obvia. Sin embargo, se plantea la pregunta. 
¿Qué es una guerra santa? 


3. Ibid.. p. 25. Cfr. también la interpretación de Erdmann de la entrega de estandartes por 
la Iglesia como «una declaración de la guerra santa». Ibid., p. 45. 

4. Véase supra, p. 201 y p. 216. 

5. Fernández Conde. El libro de los testamentos, p. 65. 

6. Véase supra, pp. 261-2 y 272-3. 
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En torno a la problemática del concepto 


Según el punto de vista generalmente admitido, el proceso de plena 
incorporación de la guerra a la ética cristiana y la progresiva inclinación de 
la Iglesia hacia la guerra, de un lado, y la cristianización de la guerra, de 
otro, condujeron a la aparición de un fenómeno que los investigadores han 
denominado «guerra santa». Erdmann ha descrito este proceso en un libro 
pionero, y le ha denominado, conforme al título de su obra, «El surgimien- 
to de la idea de cruzada». El concepto de «guerra santa» es, en cierta 
medida, al igual que otros muchos conceptos historiográficos, tales como 
«cruzada»? O «reconquista»*, un producto artificial?. En ninguna parte en 
las fuentes anteriores a la primera cruzada aparece la formulación bellum 
sanctum. Gregorio VII habló de «bellum Christi»!". Pero él ya se encontra- 
ba al final del proceso. Además, este concepto no logró imponerse. Cuando 
Guiberto de Nogent, a comienzos del siglo XII, utilizó en su obra Gesta 
Dei per francos la expresión «praelium sanctum»!!, acuñó un concepto que 
hoy consideramos estrechamente emparentado con el concepto de cruzada, 
pero que utilizamos para su diferenciación de un fenómeno más antiguo. 
Lo acuñó en un momento en que el proceso de inclinación de la Iglesia a 
favor de la guerra había alcanzado su punto culminante. La palabra «be- 
llum sanctum» utilizada por Guiberto de Nogent es muy cercana a nuestra 
moderna denominación. Pero, con ella, se refería a la primera cruzada, a la 
que nosotros hoy concebimos como una forma especial de guerra santa. El 
concepto guerra santa no puede, por tanto, ser explicado mediante una 
interpretación de su sentido en las fuentes. Es una fórmula que se ha 
elaborado a posteriori para hacer referencia a un fenómeno histórico. 


1. Cowdrey, «Origin of the Idea of Crusade», p. 124: «Ahora muchos coinciden en 
apreciar que nuestro uso de la palabra cruzada es algo arbitrario y anacrónico porque el latín 
y las lenguas vernáculas de los siglos XI y XI! no disponían de ningún término equivalente». 

8. Engels, «Reconquista», p. 281: «La denominación Reconquista procede de la moderna 
historiografía francesa (...)» 

9. Esto sólo lo encuentro expresado claramente, aunque de forma más bien incidental, en 
Rousset, Histoire d'une idéologie, p. 38: «guerra santa, expresión recibida por los historiado- 
res y justificada por los textos y la mentalidad de los contemporáneos». 

10. Registro de Gregorio VII. n.* 1. 12, p. 20. Según Erdmann, Die Entstehung des 
Kreuzzugsgedankens, p. 38, Gregorio VII entendía bajo este concepto «la activa actuación de 
ha Iglesia en el mundo en contraste con el aislamiento del monasterio». 

11. Guiberto de Nogent, Gesta Dei per Francos, p. 124 D: «instituit nostro tempore 
pnaelia sancta Deus». Cardini, «Guerra santa nella cristianita», pp. 387 y ss. 
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En la literatura se habla con frecuencia, con toda naturalidad, de «guerra 
santa». Lo que exactamente se entiende por tal no se llega a saber, sin embargo, 
de forma tan rápida. Una consulta a los correspondientes léxicos especializados 
apenas ayuda tampoco. El Lexikon des Mittelalters hace referencia, en la entra- 
da «guerra santa», al yihad islámico. Y, en la entrada «guerra», no se propor- 
ciona ninguna referencia a la guerra santa”. El primer apartado del artículo 
«Cruzadas» de Jonathan Riley-Smith se titula «La guerra santa en la cristian- 
dad». En él se tratan, sin embargo, sólo los fundamentos agustinianos de la 
definición de guerra santa, las tres declaraciones clave de su teoría de la guerra 
justa'?. En el apartado «guerra» de la Theologische Realenzyklopádie, define 
Peter Gerlitz la guerra santa en seis puntos como guerra ofensiva de carácter 
misionero, que se entiende como sacro servicio a Dios. Símbolos divinos, como 
banderas u otros, demostraban la presencia de Dios. La participación en esta 
guerra era recompensada mediante la absolución o el martirio. Gerlitz, sin em- 
bargo, no explicita en qué se ha basado para definir estos seis rasgos de la 
guerra santa. Como ejemplo de guerra santa, vuelve a proponer el yihad'*. Des- 
de una perspectiva completamente diferente, ha examinado Carsten Colpe el 
significado de la denominación «guerra santa». Critica el uso científico del 
lenguaje, según el cual habitualmente una guerra puede ser definida como san- 
ta. La denominación «guerra santa» parece estar siempre redefiniéndose de 
nuevo, y, ciertamente, en función del concepto de sacralidad y no de la concep- 
ción de la guerra'*. En relación con el problema sobre la guerra santa en el 
Antiguo Testamento, plantea Colpe la siguiente polémica pregunta: «¿Por qué 
no se habla del despliegue santo de las tiendas de campaña, del alimentar a los 
camellos santo, del pastoreo de cabras santo, del sacrificio de las ovejas santo, 
del procrear hijos santo, o de cualquier otra manifestación que pueda abarcar la 
«pansacralidad» ? ¿Por qué precisamente sólo de guerra santa!*? El significado 
actual de la palabra santo en la lengua alemana usual deriva de la discusión 
planteada en el siglo XVIII en torno a los problemas de la trascendencia y la 
sensibilidad". 


12. Thorau, «Kricg. Heiliger Kricg (Gihad)», col. 1508, y «Krieg», ibid., col. 1525-1527. 

13. Riley-Smith, «Krcuzzúge» (LAMA), col. 1508. Y «Kreuzzúge» (TRE), p. 1. Define: 
«Una cruzada era una guerra santa», pero no va más allá en la aclaración de lo que con ello 
se ha de entender. En Janssen, «Krieg» (Brunner, Conze, Kosellek, Geschichtliche Grundbe- 
griffe, vol. 3). pp. 567-615, no aparece el concepto «guerra santa» ni una sola vez. 

14. Gerlitz y otros, «Krieg». Aquí Gerlitz: «l. Religionsgeschichtlich», pp. 14 y ss. 

15. Colpe, «Zur Bezcichnung und Bezcugung des “Hciligen Krieges”», pp. 47 y 54. 

p. 51. 

L. pp. 54 y ss. También en Colpc, Heiliger Krieg, p. 16. Se trata de una versión 
revisada de su artículo «Zur Bezcichnung und Bezeugung des “Heiligen Krieges”». 
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Tales reflexiones no llevan, por supuesto, a ninguna parte, habida cuen- 
ta que tampoco Colpe nos ofrece una válida definición de «guerra santa», 
que proporcione un punto de referencia para la discusión'*. Resulta, por lo 
tanto, inevitable emprender un análisis más sistemático del uso del concep- 
to «guerra santa» en la investigación, para averiguar lo que exactamente se 
designa con él, y si se pueden tal vez constatar diversos puntos de vista. Y 
a este respecto, ya podemos adelantar que el resultado es sorprendente. 
Habitualmente no se puede, en una primera lectura, determinar qué idea 
está asociada al concepto de la guerra santa. Se ha de proceder a un anál; 
sis en profundidad. Y con frecuencia se llega al resultado de que la defini- 
ción de «guerra santa» se puede calificar como lejana a la realidad o 
totalmente inconsistente. También se comprobó que, evidentemente, no 
hay ninguna coincidencia sobre el significado del concepto «guerra santa». 
Más bien, el empleo del concepto manifiesta tantas facetas, que sólo resul- 
ta posible reducir a grupos los diferentes puntos de vista existentes me- 
diante una burda simplificación. A continuación, a partir de algunos trabajos 
seleccionados sobre la guerra santa y las cruzadas, se tratará de poner de 
manifiesto esta diversidad y, a veces incluso, inseguridad en la definición 
de lo que significa guerra santa y cómo se manifiesta en la historia. 


Guerra santa en el uso lingúístico científico 


a) La religión como causa específica de la guerra: 
Carl Erdmann y Albrecht Noth 


Erdmann, cuya obra fundamental sobre el surgimiento de la idea de 
cruzada todavía sigue determinando de forma decisiva nuestra imagen so- 
bre la progresiva inclinación de la Iglesia a favor de la guerra, ha definido 
en un primer momento la guerra santa en un sentido globalizador: «Como 
guerra santa en el sentido más amplio, se podría considerar toda guerra que 
es planteada como acción religiosa o, al menos, es puesta en una directa 
relación con la religión»!?. Y por lo que toca al ámbito cristiano, él define 
«guerra santa» como «combate caballeresco al servicio de la Iglesia». La 


18. Lo hace, sin duda, porque rechaza por principio el atributo «santo» para la guerra 
(«La guerra no es ningún Dios, por lo cual no puede ser santa ni noble»). Colpe, Heiliger 
Krieg, p. 82. 

19. Erdmann, Die Entstehung des Kreuzzugsgedankens, p. 1. 
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cruzada a Tierra Santa es finalmente el resultado de una unión de la pere- 
grinación con la «idea de la caballería cristiana y de la guerra santa»”. Su 
primera y comprensiva definición no le resulta a él mismo, sin embargo, 
suficientemente precisa, porque, en un estadio arcaico del proceso, condu- 
ce a tener que calificar todas las guerras como santas, pues allí los dioses 
propios continuamente acompañan al ejército, y, por lo tanto, no es posible 
establecer una diferencia entre guerra profana y santa. Su estudio persigue 
alcanzar una comprensión en un sentido amplio del fenómeno de la «cru- 
zada», y de la mentalidad general asociada a ella, aunque fijando unos 
criterios muy rígidos: «Nosotros no necesitamos limitarnos a las auténticas 
cruzadas, las que iban dirigidas hacia Tierra Santa, sino que podemos 
también tomar en consideración la idea global de cruzada, tal como hizo 
acto de aparición en aquel tiempo en muy diversos escenarios bélicos (...). 
Aquí la religión representaba una causa específica de la guerra, que no 
guardaba relación con el bienestar del pueblo, la defensa del territorio, el 
interés del Estado y la honra de la nación»*!. Erdmann utiliza también la 
diferenciación, que se retrotrae a Ranke, entre idea de cruzada jerárquica y 
popular? La idea jerárquica de cruzada es, en cierta medida, la idea de la 
guerra santa, como la concibió el Papado, en particular bajo Gregorio 
VIP; la idea popular es la que se había desarrollado en el pueblo, en 
especial entre los caballeros**. En las formas de expresarse la idea de gue- 
rra santa, resultan también, pues, intercambiables los conceptos con el de 
cruzada. Erdmann define, por lo tanto, «guerra santa» por grados, cada uno 
concebido de forma más restringida que el anterior. En el transcurso de su 
obra, sin embargo, vuelven a desaparecer las diferencias con frecuencia, de 
modo que, en casos concretos, resulta difícil o incluso imposible decidir 
qué concepto de guerra santa se ha de aplicar a un determinado fenómeno 
O acontecimiento histórico, y por qué razones. Así, para él la «bellum Deo 
auctore» de san Agustín es, por supuesto, guerra santa, porque en ella «los 
dirigentes del ejército y los soldados actúan como servidores de Dios», 


20. Ibid., p. Vil. 

21. Ibid., p. 1. Más adclante define la idea general de cruzada también como «lucha 
caballeresca cristiana contra los paganos». /bid., p. 309. 

22. Ibid., p. 1X. p. 250 y nota 1. 

23. Sobre este tema trata el capítulo séptimo del libro de Erdmann, «Militia sancti Petri», 
ibid.. pp. 185-211. 

24. Ibid.. cap. 9: «Fortbildung des populiren Kreuzzugsgedankens». 

25. Ibid., p. 7. En relación a la tcoría de la guerra de san Agustín, Erdmann hace el 
siguiente comentario: «La deducción del concepto de guerra santa a partir del postulado sobre 
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En las descripciones que, con tintes propios del Antiguo Testamento, reali- 
za Andrés de Fleury de los combates en el tiempo del movimiento de la 
paz de Dios, reconoce Erdmann ya «la completa idea de una guerra santa 
(...) que, en el fondo, es dirigida por el propio Dios, y en la cual los 
hombres sólo son un instrumento de la divinidad»**. Por otro lado, aplica la 
medida de su rigurosa concepción de guerra santa, que propone para la 
descripción de las cruzadas, o, mejor dicho, de la idea general de cruzada, 
también a fenómenos anteriores a las cruzadas propiamente dichas. Las 
guerras de Carlomagno son para él sólo en un sentido limitado guerras 
santas. Las guerras contra los paganos de esta época están sencillamente 
impregnadas por factores que influyeron sobre la formación de una guerra 
santa cristiana??. Con esto se refiere a la defensa de la cristiandad y a la 
identificación de la Iglesia con la lucha defensiva del emperador. Pero 
todavía no se trataba de guerras santas: «En la medida en que en las 
guerras contra los paganos se trataba de auténticas luchas defensivas, per- 
manecían los estímulos religiosos todavía mezclados con la conciencia de 
luchar por la casa y el hogar»**. «La religión no aparecía como motivo 
independiente, sino como un atributo del Estado: El elemento decisivo 
seguía siendo la lucha por el poder estatal»?”. En una nota a pie de página, 
habla, sin embargo, de la cruzada típicamente regia del período carolingio, 
que distingue de la cruzada caballeresca que arranca del siglo X1%. Luego 
parece que, de nuevo, deja de atenerse a su propia estricta definición de la 
idea global de cruzada, cuando al referirse a Gregorio VII dice: «La con- 
troversia sobre en qué medida sus motivos eran religiosos o políticos, 
apenas resulta resoluble, pues ambos confluían en él en igual medida: Su 
política era religiosa, su religión política»*!. Se podría opinar que aquí no 
rige lo que Erdmann había dicho sobre la religión como causa específica 
de la guerra y motivo independiente, porque Gregorio había propagado la 
idea de cruzada en su más estricta versión jerárquica. Pero, más adelante, 
aclara que él, al mismo tiempo, «había hecho suya en gran medida la idea 


la unidad de la Iglesia en unión con el Estado cristiano resulta importante por cuanto todavía 
no se trata de una agresiva guerra religiosa para la expansión del cristianismo». 

. Ibid., p. 57. 

pp. 20 y 86. 

p. 87. 

p.20. 

p. 89, nota 8. 

31. Ibid. p. 133. 
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general de cruzada, la idea ética de la caballería cristiana»*”. Esta confu- 
sión de diversos conceptos o grados de guerra santa resulta especialmente 
evidente cuando dice: «Con esto se han mostrado, en su alcance y sus 
limitaciones, los dos principales elementos que, ya en el primer siglo, 
actuaron en la dirección de la conformación de una guerra santa. Hubo una 
guerra santa del Estado y además una guerra santa defensiva para la Igle- 
sia, pero de una cruzada caballeresca se estaba todavía muy lejos, incluso 
en el mero plano de la idea»*. De acuerdo con esto, se dice en otro pasaje 
que, sólo a partir de mediados del siglo XI, se puede hablar de una «ética 
definida de la guerra santa». Los diversos elementos que habían contribi 
do al desarrollo de la idea de cruzada deben ser considerados, antes de este 
momento, como meros planteamientos iniciales”. Después de haber dejado 
claro Erdmann, con su rigurosa definición del concepto «guerra santa», 
hacia dónde apunta su investigación, este autor emplea cruzada y guerra 
santa como sinónimos”. Conforme a su tesis de que la primera cruzada 
representa el punto culminante y no el comienzo de una evolución históri- 
ca%, no precisa tampoco establecer una separación entre la incipiente idea 
general de cruzada y la guerra santa. Dicha idea no se elaboró de forma 
repentina en Clermont en 1095, sino que entonces alcanzó la madurez. Por 
esto es tan difícil reconocer, a pesar de la definición que proporciona al 
principio, cuáles son los criterios que aplica en la práctica para calificar a 
las guerras santas como tales. Él percibe el proceso en parte desde la 
perspectiva «ex eventu», y no le haríamos justicia si ahora quisiésemos 


32. Ibid.. pp. 161 y 197. 

33. Ibid. p. 26. 

34. Ibid., p. 82. Otros pasajes aquí no citados, que demuestran el uso diverso de los 
conceptos «guerra santa», «cruzada» e «idea de cruzada», en pp. 7 y ss., 25, 85, 91, 99, 106, 


35. Ibid.. p. 251: «En las luchas cismáticas romanas de los años sesenta, que en gran 
medida se libraron como guerras santas (...)»; pp. 268 y ss.: «La guerra en España representó, 
por tanto, el campo en el que la caballería francesa ya de antemano ejercitó su espíritu 
cruzado»: p. 270: «Por supuesto, los gobernantes hispanos siempre fueron conscientes de la 
oposición religiosa; pero entonces todavía no libraron sus guerras como cruzadas». Aquí, con 
el término «cruzada», se entiende claramente «guerra santa».; p. 272: «Ya hemos hablado del 
carácter de cruzada que los normandos dieron a sus conquistas sicilianas»; p. 280: «De 
diversas maneras estaba, por tanto, ya listo el terreno en el que la idea general de cruzada y 
de guerra contra los paganos podía adoptar la forma especial de la cruzada a Jerusalén»; p. 
281: «Así, esta empresa nos pone de manifiesto el profundo abismo que entonces existía 
todavía entre la peregrinación y la guerra santa». 
36. Ibid., p. 320. 
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intervenir y tratar de separar en su obra guerra santa y cruzada. Hoy, por el 
contrario, la primera cruzada es considerada, por la mayor parte de los 
historiadores, a diferencia de Erdmann, como un decisivo punto de in- 
flexión, y el uso de la palabra cruzada sólo se admite de forma muy condi- 
cionada para acontecimientos anteriores a 1096”. 

Noth se ocupa del equivalente islámico de la cruzada cristiana, el yihad, 
y se pregunta si se trató de una guerra santa. Para ello toma la definición 
estricta de Erdmann de idea general de cruzada, entendiéndola como con- 
ceptualización del fenómeno «guerra santa» en su conjunto”. Al justificar 
esta adopción, aparece también en él la consecuencia que, de esta estricta 
definición, se debe extraer: 


La definición es pertinente y plena de sentido no sólo desde el punto de 
vista del carácter de las primeras cruzadas, sino también porque ella sólo 
hace posible una clara diferenciación entre guerra «santa» y «profana» (o 
no santa). Si quisiésemos calificar como santas ya a guerras con rasgos 
religiosos (ayuda de Dios y de los santos, ceremonias religiosas antes, du- 
rante y después de la batalla; el hecho de portar consigo objetos consagra- 
dos, entre otros), entonces deberíamos reconocer este calificativo a muchas, 
de hecho la mayor parte, de las guerras medievales, tanto en la cristiandad 
como también en el islam”. 


Esto significa que, según Noth, por definición antes de las cruzadas no 
pudo haber ninguna guerra santa. E incluso también es cuestionable el 
carácter de guerra santa de las propias cruzadas, puesto que en ellas tam- 
bién confluyeron objetivos y fines profanos, como hoy sabemos*. El pro- 


37. Cowdrey. «Origin of the Idea of Crusade», p. 124: «Pero, dada la novedad de la 
fusión efectuada por Urbano de guerra santa y peregrinación, pocos historiadores actuales 
seguirían a Erdmann en su pronto uso de la palabra (cruzada) sin siquiera la precaución de las 
comillas, en referencia a hechos como la campaña en España del 1064 o la investidura por 
Gregorio VII en 1080 del duque Roberto Guiscardo con Apulia. Ellos verían en la aparición 
en Clermont, en 1095, de la peregrinación armada un punto de inflexión decisivo, antes del 
cual debería evitarse completamente la palabra cruzada, y en Urbano una figura mucho más 
decisiva de lo que Erdmann estaba dispuesto a admitir». 

38. Nolh, Heiliger Krieg, pp. 9 y Ss. y 21. 

39. Ibid. p. 9 nota 7. 

40. Los motivos mundanos de más de un dirigente de la primera cruzada son conocidos. 
El estudio de Bliese ha demostrado que, entre los motivos para la participación en la cruzada, 
además de la lucha contra los paganos como elemento de la guerra santa, dominaron otros de 
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pio Noth no extrae esta consecuencia para el ámbito cristiano. Aclara que, 
antes de las cruzadas, no hubo en absoluto guerras santas*!. Su aparición la 
delimita temporalmente, apoyándose en Erdmanmn, en el período desde 
mediados del siglo XI hasta la primera cruzada*?. La conquista de Barbas- 
tro, en el norte de España, sin embargo, que por otros es considerada 
incluso como «precruzada» y hasta expresamente como guerra santa, no 
está dispuesto a interpretarla como tal*. Pero tampoco se manifiesta sobre 
cuáles de las empresas que tuvieron lugar en dicho período fueron para él 
verdaderas guerras santas. 

Lo que Noth entiende por guerra santa resulta particularmente evidente 
en su valoración del yihad islámico. Para él, el yihad no es una guerra 
santa. Yihad posee en las fuentes árabes dos diferentes connotaciones: 
como guerra de los dominios islámicos contra los no musulmanes, y como 
actividad de cada musulmán en particular*. Pero, como en el islam reli- 


carácter profano, como, por ejemplo, el ansia de botín. Mayer, Geschichte der KreuzzUge, pp. 
14 y 26 y ss. [N. del T.: trad. esp.: Historia de las cruzadas, pp. 21 y 39 y ss.) y Cowdrey. 
«Genesis of the Crusades», pp. 13 y ss. mencionan, entre otras, determinadas condiciones 
económicas y sociales, en especial la institución de la «fréréche», como causas del origen de 
las cruzadas, y de la participación en ellas. Según el relato de Roberto de Reims, el papa 
Urbano II propuso el argumento de la pobreza, la penuria y la guerra en su sermón en 
Clermont para la participación en la cruzada. Se puede, por tanto, afirmar que aquí la causa 
de la guerra coincidió con el «bienestar del pueblo». 

41. Noth, Herliger Krieg, p. 93: «Apenas ha sido puesto nunca en duda que, en el Occidente 
cristiano, han habido guerras santas en el sentido que al principio se ha dado a esta definición, y que 
éstas encontraron su más poderosa expresión en el llamado movimiento de las cruzadas». 

42. Ibid., p. 93: «(Las guerras santas) más bien deben su origen sobre todo a dos circuns- 
tancias: El desarrollo de una ética de la guerra específicamente cristiana, y el hecho de que, 
desde aproximadamente mediados del siglo XI, los papas, en relación con sus esfuerzos 
reformadores, comenzaron a interesarse fuertemente por la guerra». Noth, de forma inequívo- 
ca, no alude aquí a las cruzadas. 

43. «En definitiva, se puede decir que la guerra de Barbastro no debió su origen a la iniciativa 
del papa Alejandro 11 y, con toda probabilidad, tampoco fue convocada por los caballeros franceses 
que tomaron parte en ella. Resulta más probable que fuese organizada por españoles del nordeste 
de la Península, catalanes y aragoneses. Pero no se trató de una campaña iniciada por motivos 
religiosos, es decir, no fue una guerra santa ni una cruzada o precruzada, sino una pieza más de la 
Reconquista hispana, cuyos objetivos eran absolutamente de naturaleza política. Sin embargo, se 
pudieron detectar también elementos que sugieren que los franceses integrados en el ejército de 
Barbastro perseguían objetivos religiosos con su actividad. Por tanto, la expedición de Barbastro 
proporcionó al menos el marco para una actividad guerrera que se llevó a cabo por causa de la 
religión. Sólo desde este punto de vista la campaña de Barbastro apunta hacia el período de las 
Cruzadas, pero no por haberse tratado de una guerra santa». 

44. Noth, Heiliger Krieg, p. 24. 
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gión y política van ideal e institucionalmente unidos de forma indisolu- 
ble, y el Estado posee un doble carácter político-religioso, según Noth no 
sería allí en absoluto posible una «pura guerra religiosa» (el subrayado es 
nuestro), entendida en el sentido en que él define guerra santa, a nivel 
estatal, pues por fuerza deberían influir en cada guerra de un Estado 
islámico elementos profanos, como, por ejemplo, el interés de Estado”. 
Pero, a la inversa, esto conduce a admitir asimismo que también las 
guerras profanas siempre tienen una impronta religiosa. Este parcial as- 
pecto religioso de las guerras musulmanas ha llevado igualmente a la 
conformación de un fenómeno histórico, a saber el del yihad «privado» 
de cada musulmán en particular, al que Noth sitúa en el centro de su 
investigación, y al que denomina lucha santa: «(...) con ello entendemos 
la dedicación a la guerra de una persona singular, motivada de forma 
preferente por razones religiosas, y que no está al mismo tiempo determi- 
nada por la persecución de fines materiales u otras apremiantes razones 
externas»**, Noth rechaza la traducción de yihad como guerra santa, por- 
que ni es guerra ni es santa”. 

Parece, sin embargo, que la purista definición de guerra santa como 
«pura guerra religiosa» también causa al propio Noth algunas dificulta- 
des. Cuando dice que una «lucha santa» se libra por razones preferente- 
mente religiosas, reconoce que otras razones profanas también podrían 
cooperar, lo cual, sin embargo, vuelve a excluir en la segunda parte de su 
definición. Aquí la argumentación de Noth no resulta en sí misma con- 
cluyente. Si el yihad general no es una pura guerra religiosa y, por lo 
tanto, tampoco una guerra santa, pues, según la concepción islámica, las 
esferas religiosa y política siempre se encuentran interconectadas, cabe 
preguntarse entonces si el yihad de la persona en particular era justifica- 


pp. 21 y ss. y 25. 
p- 22. 

47. Ibid., pp. 22 y ss. Noth rechaza la traducción como «guerra santa», basándose en su 
específica concepción de guerra santa así como en su idea de que una guerra santa debe hacer 
referencia a «una empresa bélica determinada, limitada en el espacio y en el tiempo». Yihad 
como concepto universal sería algo diferente: «(...) Hay ciertamente guerras santas pero 
ningunos yihad (La palabra no tiene plural)». No alcanzo a comprender la lógica de este 
argumento. Se fundamenta en la concepción de la guerra como «empresa armada que se 
organiza para alcanzar un determinado objetivo y tiene límites temporales, que están determi- 
nados por la respectiva fijación de objetivos». Noth, «Hciliger Kampf (Gihád) gegen die 
“Franken"», p. 242. Noth añade que, dada la ut esporádica de yihad en un sentido 
secularizado, no hay justificación para dotar a este concepto en la traducción con un predic; 
do de santidad. 
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damente una «lucha santa», pues tampoco el voluntario combatiente por 
la fe está a salvo de que, durante su lucha santa, se apoderen de él a 
veces, sin darse cuenta, pensamientos sobre gloria y honor, que a él se le 
podían atribuir como efectos secundarios de su piadosa empresa; por no 
hablar del hecho de que, por ejemplo, el aspecto no sacro del botín de 
guerra para el individuo particular con suficiente frecuencia debió formar 
parte de su necesario sustento material, sin el cual la lucha santa no 
hubiera sido posible. También aquí pudieron producirse amalgamas entre 
las esferas religiosa y profana por razones humanas y prácticas. Yo no 
, sin embargo, tan lejos como para concluir, sólo a partir de esta 
confusión generada directamente por la propia naturaleza, que no tuvo 
lugar una lucha santa. Tampoco hace esto Noth en el caso del yihad 
privado: «No se debe negar que a más de uno el placer por la aventura y 
la codicia por el botín los llevaron al yihad». Pero explicar el «yihad» 
sólo en función de esos factores, como bastantes veces ocurre, equival- 
dría a interpretarlo de forma totalmente equivocada»*. Así, sin embargo, 
Noth entra en contradicción con los rigurosos criterios que él formula 
para el yihad oficial como «guerra santa». Pues lo mismo se podría decir, 
en semejante forma, del yihad organizado por el gobernante. Desde mi 
punto de vista se debe comprobar, de forma particularizada, entre los 
casos documentados de yihad, si se trató exclusivamente de ideología o 
propaganda. Y para ello se debería partir de la idea de que, mientras no 
se demuestre lo contrario, por muchas razones de carácter secular que 
pudiese haber para librar una guerra, también los motivos religiosos des- 
empeñaron un papel. Noth parte aquí de un planteamiento invertido sobre 
a quién corresponde la carga de la prueba: «Por eso, cuando las guerras 
del islam contra los no-musulmanes se pueden explicar como acciones 
políticas, una tal explicación se ha de considerar correcta hasta la demos- 
tración de lo contrario, incluso cuando las fuentes colocan en primer 
plano motivos religiosos»*. Ante esta forma de proceder, resulta, no 
obstante, cuestionable si alguna vez se podría calificar una empresa béli- 
ca como «guerra santa». Un problema radica en que las guerras santas en 
Estados con un doble carácter político-religioso, es decir, en teocracias, 
según la rigurosa definición de Noth, resultan por principio imposibles, y 
por tanto, en conclusión, sólo comunidades con una separación entre las 
esferas política y religiosa podrían librar guerras santas. 


49. Ibid., pp. 87 y ss. nota 442. 
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b) Críticos de Erdmann: Michel Villey y Paul Rousset 


Villey y Rousset pertenecen a los críticos del concepto de Erdmann. 
Villey critica el hecho de que Erdmann no diferencia con suficiente preci- 
sión entre guerra santa y cruzada, y considera su obra más como rica 
fuente de documentación que como una obra teórica satisfactoria%. Él mis- 
mo define, en un primer momento, de forma muy general la guerra santa 
como una que se libra por el poder espiritual o por motivos religiosos”. 
Después, de forma más precisa, alude a la guerra santa como combate 
contra los paganos, que se libra en la tradición romana de guerra contra los 
bárbaros. La res publica romana se habría convertido después en una chris- 
tianitas. La guerra santa se libra en favor de la cristiandad, para la defensa 
y expansión de la Iglesia*. Desde la promesa de remuneración para la 
lucha contra los sarracenos, efectuada por el papa León IV, que fue incor- 
porada en la colección de decretos de Graciano, no hubo duda durante toda 
la Edad Media de la santidad de la guerra contra los paganos, considerada 
como «una obra santa y religiosa»*. La forma pura de la guerra santa sería 
la doctrina de la falta de ley entre los paganos, y de la obligación de 
someterlos al dominio cristiano, es decir, un equivalente del yihad musul- 
mán*, Villey contabiliza, entre las guerras santas anteriores a las cruzadas, 
tres tipos: las de los emperadores carolingios, las de los reyes y señores, y 


50. Villey, La croisade, p. 15: «En este libro se encontrará quizás menos una doctrina 
absolutamente satisfactoria (Erdmann desde nuestro punto de vista distingue de forma insufi- 
ciente entre cruzada y guerra santa) que una mina muy rica de documentación». 

51. Ibid,, pp. 21 y ss: «La guerra santa es la guerra librada por un poder espiritual, o, al 
menos, la guerra librada por este poder por razón de intereses religiosos». 

52. Ibid., p. 27: «La guerra santa es en primer lugar la que la cristiandad libra contra los 
extranjeros que la rodean y la amenazan: sarracenos, normandos, húngaros, eslavos, más 
tarde turcos y mongoles, todos ellos enemigos que el vocabulario de la época designa con el 
nombre de paganos. No es más que la continuación de la que, desde hacía siglos, el imperio 
romano, la romanitas, la respublica romana, libraba contra los bárbaros. Pero la república 
romana ha cambiado de naturaleza: Se ha convertido en la república cristiana, la christianitas. 
La palabra existe, en todo caso, a partir del siglo XI, y será corriente en el vocabulario de las 
cruzadas, pero el fenómeno es más antiguo: el sentimiento de que el pueblo de Occidente 
forma una comunidad de esencia religiosa es tan viejo como la Edad Media, La guerra contra 
los bárbaros tiene como objetivo el «essaucier sainte cretienté» (Cantar de Roldán), el defen- 
dere, exaltare Ecclesiam». 

$3. Ibid. p. 29. 

$4. Ibid. p. 32: «Y allí está la doctrina de la guerra santa integral, que opone sin piedad 
una religión a las otras religiones, equivalente exacto del yihad musulmán». 
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las de los papas. El primer tipo, en el que Iglesia, Papado y emperador 
conforman una unidad ideal, persistió durante toda la Edad Media como el 
tipo normal de guerra santa. El segundo tipo sería, en cierto modo, el 
heredero del primero, ocupando en él los reyes y señores el lugar del 
emperador. También ellos asumirían la tarea de la protección de la Iglesia; 
el simple soldado no tenía, ni antes ni después, el derecho de buscarse él 
mismo sus enemigos*. Sólo por primera vez bajo Gregorio VII aparece el 
concepto de «miles Dei», «miles Christi», aplicado al simple caballero*. 
Entonces se abrió camino la idea de la guerra santa del Papado. Pero siguió 
siendo doctrina canónica que el papa debía tomar distancia respecto a las 
operaciones militares”. 

A partir de ahí, Villey pasa a relacionar ejemplos de guerra santa en la 
práctica. Con frecuencia se libraban guerras para defender la fe y la auto- 
ridad religiosa del Papado. En la época de Gregorio VII, el Papado utiliza- 
ba la guerra para llevar a cabo la reconquista de algunos territorios de su 
Patrimonio. El vexillum Sancti Petri sería el símbolo de este afán. En 
última instancia, sin embargo, Gregorio VII sólo hizo un uso moderado de 
la guerra santa, que se mantuvo en gran medida circunscrita a asuntos en 
que se ventilaban intereses espirituales**, Como el mejor ejemplo de una 
guerra santa considera Villey los esfuerzos para la reconquista de Tarrago- 
na, en los que se implicó especialmente el papa Urbano Il. Así se hace 
evidente que tampoco Villey, midiéndole con la vara de su propia crítica a 
Erdmann, marca una línea clara de separación entre guerra santa y cruzada. 
Pues sólo hacía falta la puesta en práctica de la idea ya planteada en los 
llamamientos de Tarragona de una vinculación de peregrinación y lucha 
contra los paganos, como ocurrió en la primera cruzada. Para el propio 
Urbano II no existía ninguna diferencia de valor entre la Cruzada de Orien- 
te y la Reconquista”. 


55. Ibid. pp. 42. 45 y 47. 

56. Ibid.. p. 100, con apelación a Erdmann, Entstchung des Kreuzzugsgedankens, p. 313, 
a quien malinterpreta, pues él habla de la utilización por Gregorio VII del concepto de la 
militia Christi (cfr., p. 184), mientras que miles Christi o miles Dei no se convierte directa- 
mente en término para designar al cruzado hasta la primera cruzada (p. 314). La expresión 
categórica de Gregorio VII es, según Erdmann, la de militia Sancti Petri (pp. 188 y 5s). 

57. Ibid., pp. 48 y ss. 

58. Ibid.. pp. 54, 59 y 63. 

$9. Erdmann, Entstchung des Kreuzzugsgedankens, pp. 292 y ss. Goñi Gaztambide, His. 
toria de la Bula de la Cruzada, pp. 57 y ss. Becker, Papst Urban II, vol. 1, p. 55 y vol. ll. pp. 
333 y ss. Meyer, Geschichte der Kreuzzúge, pp. 31 y ss. (N. del T.: trad. esp.: Historia de las 
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También Rousset critica a Erdmann que, por falta de definiciones más 
precisas, no diferencia entre cruzada y guerra santa“%. Sobre la base de la 
definición de guerra santa que proporciona Villey, trata de separar metodo- 
lógicamente guerra santa y cruzada. Guerras santas son, según Rousset, 
guerras ofensivas y defensivas, que eran consideradas por los contemporá- 
neos como tales guerras santas. Los cristianos habrían estado convencidos 
de defender al mismo tiempo sus bienes materiales y espirituales, su tierra 
y su fe. Habrían luchado por Dios, para la defensa y ampliación de su 
reino. Con el tiempo la guerra santa desarrolló especiales rasgos y méto- 
dos, la «técnica de la guerra santa»*!. Esta técnica la reconstruye a partir de 
los cantares de gesta”, Evidentemente, para Rousset, el ideal literario es un 


cruzadas). Subraya, por supuesto en el marco de su tesis, la cualitativa diferencia existente 
entre la cruzada en el pensamiento de Urbano 11 y el combate de los paganos en España. Pero 
así no pone de relieve convenientemente que Urbano en la práctica procuraba, por ejemplo, 
mediante la prohibición a los caballeros españoles de marchar a Tierra Santa, tratar como 
escenarios bélicos igualmente importantes los de la lucha contra los paganos en España y en 
el Próximo Oriente. Sobre esto, véase Erdmann, Entstehung des Kreuzzugsgedankens. pp. 
294 y ss. Goñi Gaztambide, Historia de la Bula de la Cruzada, pp. 60 y ss. Erdmann califica 
una apelación de Urbano II a los condes y caballeros de Cataluña para que no marchasen a 
Asia (in Asiam ire). como la más pura expresión de la idea del combate contra los paganos. 
Según Erdmann, la defensa de Tarragona, también llamada expeditio, fue considerada por 
Urbano II como cruzada. La carta es publicada por Kchr, Papsturkunden in Spanien, n.* 23, 
pp. 287 y ss. Sobre la datación del escrito de Urbano ll, a diferencia de Kehr, en un momento 
posterior al concilio de Clermont, véase Erdmann, op. cit.. p. 294. nota 37. 

60. Rousset, Origines et caracteres de la premiere croisade. pp. 15 y 21. Y también 
Histoire d'une idéologie, p. 26: «Si el historiador alemán distingue mal cruzada y guerra 
santa, por no haber establecido definiciones precisas (...)». 

6. Ibid,, p. 142: «La guerra santa “es la guerra librada por un poder espiritual, o, al 
menos, la guerra librada por este poder por razón de intereses religiosos”» (Villey, pp. 21-2). 
Esta definición bastante general se puede aplicar a tiempos y espacios variados, en particular 
vale para el yihad, es decir, la guerra santa proclamada por Mahoma, y vale para las guerras 
libradas por los cristianos contra los paganos y sobre todo contra los musulmanes. Estas 
guerras, defensivas u ofensivas, son consideradas por los que las hacen y por los que son 
testigos de ellas como guerras santas; los cristianos tienen la impresión de defender al mismo 
tiempo sus bienes materiales y espirituales, sus tierras y su fe; están persuadidos de combatir 
por Dios, de defender o engrandecer su reino. Poco a poco, las guerras santas adquieren 
atributos propios, métodos particulares, una técnica». La definición de Villey la mantiene 
también Rousset todavía en 1983. Véase Histoire d'une idéologie, p. 38. 

62. Ibid. p. 130: «La lucha de la cristiandad contra el islam, la guerra sagrada, la presen- 
cia auxiliadora de Dios, la creencia en una justicia inmanente e inmediata, el cielo prometido 
a los caballeros que sucumben en esta lucha, lo maravilloso, el ideal «misionero», la persua- 
sión entre los franceses de ser los elegidos, todos estos temas de la literatura épica son los 
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reflejo de la realidad histórica”. Las cruzadas serían, por supuesto, también 
guerras santas, pero de una nueva cualidad, con atributos especiales. Rous- 
set da la impresión de que entiende como guerras santas cristianas cruzadas 
en las que estaban ausentes los elementos de la cruz, la indulgencia, la 
organización por la Iglesia, la Tierra Santa y Jerusalén“. 

El problema en Rousset radica en que percibe la existencia de una recí- 
proca influencia, e ideales emparentados, entre guerra santa y épica%, y por 
ello caracteriza las luchas sarracenas que se describen en los cantares de 
gesta como guerras santas. Por otro lado, no aparece, sin embargo, claro 
qué características debe cumplir una acción de lucha que haya tenido lugar 
en la realidad, para que, desde el punto de vista de la ciencia histórica, se 
pueda calificar como guerra santa. Desde mi punto de vista, Erdmann, con 
una visión más apegada a la praxis, nos ofrece una explicación del fenóme- 
no de la guerra santa mucho más próxima que Rousset. Las luchas del 
siglo XI contra el islam, sobre todo en España, las entiende Rousset como 
«medio-cruzadas» o «casi-cruzadas». Son, por lo tanto, ya algo más que 
una normal guerra santa%, 


temas de los cronistas de la primera cruzada. La literatura épica es una literatura guerrera y 
sagrada, narra una cruzada perpetua y sus héroes son héroes de cruzada. Entre los aconteci- 
mientos de la historia y las invenciones de los poetas no hay separación, y debemos conside- 
rar a los cantares de gesta entre las fuentes del pensamiento de cruzada, de la ideología de la 
guerra santa». De forma diferente ha juzgado recientemente la canción de gesta Flori, «Pur 
eshalcier sainte crestiénté”», pp. 182-4. En ellas se manifiesta en primera línea un ideal 
guerrero profano. Su única aportación al círculo de ideas de la guerra santa sería la idea del 
martirio de los guerreros. 

63. Ibid., p. 110: «Los cantares de gesta expresan el ideal militar, cultural y religioso de 

los XI y XII, y, particularmente, el ideal de guerra santa». 

64. Ibid., pp. 150 y ss: «La cruzada es una guerra al mismo tiempo antigua y nueva. 
Guerra antigua, participa de caracteres de la guerra santa (cielo asegurado a los participantes, 
presencia auxiliadora de Dios, la técnica de guerra santa (...); guerra nueva, asume caracteres 
que le son propios (la indulgencia, la cruz, la sustitución de las guerras civiles por una guerra 
exterior, la Tierra Santa y Jerusalén, el legado). La cruzada añade así a la ideología de guerra 
santa una ideología propia, y los cruzados son guerreros de un nuevo estilo, los soldados de 
una nueva era». Véase también, p. 21. 

65. Ibid.. p. 51: «entre la poesía épica y la guerra santa circulan una corriente de influen- 
cia y un parentesco de ideales». 

66. Ibid., p. 27: «Se puede hablar, por tanto, de medio-cruzadas, de casi-cruzadas, no se 
puede hablar de pre-cruzadas, en el sentido de avance de las cruzadas». Rousset, Croisade, 
pp. 29 y ss. 


los 
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c) La guerra santa como guerra justa: Frederick Russel y 
Jonathan Riley-Smith 


Russel se esfuerza por establecer una separación metodológica entre 
guerra justa y guerra santa. La guerra justa se libra por la persecución de 
objetivos seculares, al tiempo que se procura una limitación de la violen- 
cia. Una guerra santa, por el contrario, se libra por objetivos o ideales de 
la fe y basándose en la autoridad de Dios o de un dirigente religioso. Y 
cuando este último es una autoridad eclesiástica, entonces la guerra santa 
se convierte en cruzada. En una guerra santa no hay restricciones de 
carácter humanitario. En la guerra santa cristiana la participación es una 
obligación positiva, en la guerra justa está autorizada, pero sólo con 
condiciones. Según Russell, en la Edad Media era difícil establecer una 
diferenciación teórica entre guerra justa, guerra santa y cruzada, dado 
que, entre los combatientes, hubo una tendencia a descuidar el concepto 
de guerra justa, marcado por las restricciones, en favor del de guerra 
santa. Para Russell, la cruzada es un extraño híbrido de guerra justa y 
guerra santa”. También en los eventos del Antiguo Testamento resulta 
difícil diferenciar entre guerra santa por la fe y guerra justa para la 
conquista de la Tierra Prometida, dado que la guerra santa había sido la 
cuna del pueblo. La historia del castigo del pueblo después de la danza 
alrededor del becerro de oro muestra que la guerra santa también había 
sido un medio para la imposición de las leyes divinas. En Ezequiel, por 
fin, asumió la guerra santa dimensiones universales y apocalípticas. El 
Antiguo Testamento sirvió después a la Patrística como repertorio ejem- 
plar de agresivas guerras santas, sancionadas por Dios”. En su síntesis 
sobre la posición del cristianismo y de la Iglesia hacia la guerra, mencio- 
na después Russell el concepto de guerra santa en relación con Ambrosio 
de Milán. Éste había mantenido la tesis de que la ruptura entre Pax 
Romana y fides catholica representaría el fin del mundo. Por ello deseaba 
una guerra duradera, conforme al modelo de la de Josué y los macabeos, 


67. Russell, Just War, p. 2: «En la guerra santa se lucha por los objetivos e ideales de la 
fc, y se libra por autoridad divina, o de algún dirigente religioso. Cuando el último es un 
oficial eclesiástico la guerra santa se convierte en una cruzada». /bid.: «Las restricciones de 
carácter humanitario faltan en la guerra santa». /bid.: «Por ello, la cruzada se convirtió en un 
extraño híbrido de guerra santa y guerra justa (. 

68. Ibid., p. 9: «Con frecuencia es difí inguir una guerra santa por la fe y una guerra 
justa para conquistar territorios prometidos, pues la guerra santa fue la cuna de la nación». 

69. Ibid., p. 10. 
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que se librase por Dios y sus derechos”. Especialmente interesante es la 
interpretación de Russell de la categoría de san Agustín «bellum Deo auc- 
tore», pues, según él, esta justificación de la guerra, en conjunción con el 
concepto paulino del origen en Dios del gobierno secular, ofrecía la posi 
lidad de librar guerras por orden del gobernante, también sin expreso en- 
cargo divino. La teoría de la guerra por mandato divino ha posibilitado el 
desarrollo de guerras santas y cruzadas en el marco de la teoría de la 
guerra justa”. Las guerras de Carlomagno se han de concebir como guerras 
santas bajo el influjo de la doctrina agustiniana de la guerra justa, en 
consonancia con modelos del Antiguo Testamento. Los francos, como nue- 
vo pueblo de Dios, no habrían admitido una separación de las esferas de la 
Iglesia, clero, laicos, reino e Imperio”. Y la cruzada, por fin, habría sido 
una institución jurídica específica de la Edad Media, que, al mismo tiempo, 
era guerra santa y guerra justa, y sin relación con las ideas habituales de 
bien común y defensa de la patria”. 


70. Ibid.. p. 14: «En respuesta, Ambrosio deseaba una especie de guerra santa perpetua 
motivada por las virtudes belicosas de Josué y los Macabeos, quienes habían luchado por 
Dios y sus derechos». 

71. Ibid., p. 20: «El bellum Deo auctore (...) abrió el camino para el posterior desarrollo 
de las guerras santas y las cruzadas en el marco de la guerra justa». 

72. Ibid.. pp. 29 y 38. Sin embargo, aquí se advierte en Russell una falta de seguridad en 
sus juicios. Pues, en una misma frase, se refiere a las guerras de Carlomagno no como santas, 
sino como justificadas por la autoridad y objetivos eclesiásticos de Carlomagno: «A las 
guerras no sc las veía como públicas, romanas, justas o santas, sino más bien como algo 
justificado por la autoridad y objetivos eclesiásticos de Carlomagno». Cfr. supra, p. 48, nota 
72. 

73. Ibid.. pp. 38 y ss: «La contribución más significativa de este período fue la síntesis de 
la cruzada a partir de la guerra santa y la guerra justa. Antes de Agustín, la guerra santa había 
sido casi toda guerra librada por motivos religiosos por hombres que estaban convencidos de 
que Dios mismo lo aprobaba, como en el caso de la acción de los Levitas en Éxodo 32. Bajo 
la influencia agustiniana, la guerra santa carolingia había sido la prerrogativa de la autoridad 
secular legítima, que con frecuencia actuaba impulsada por el clero. Ahora la cruzada se 
había convertido en una institución jurídica específicamente medieval no relacionada con 
nociones más habituales, como bien público y defensa de la patría. La guerra santa de la 
Iglesia medieval fue, por tanto, una guerra justa, desde el punto de vista de los fundamentos 
religiosos de la guerra justa de Agustín. Como un instrumento de unidad, abarcaba virtud 
religiosa, organización y disciplina. Ahora. autorizada directamente por el Papa, más bien 
que por Dios, la cruzada, como una expresión del jus gladi¡ eclesiástico, era la última guerra 
justa de la Iglesia, que compartía con otras guerras justas los requisitos de autoridad, necesi- 
dad, causa justa, intención recta y defensa de la patria. Como un híbrido peculiar medieval, la 
cruzada tendría un largo y variado futuro». 
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Riley-Smith apenas trata del concepto de guerra santa. Tanto en su colección 
de fuentes documentales para la historia de las cruzadas, como en su historia de 
la primera cruzada, sólo aborda en una única ocasión en cada caso la definición 
general del concepto «cruzada»”*, Y lo mismo ocurre con los dos ya menciona- 
dos artículos, en los que trata sobre las cruzadas”. Más explícito llega a ser en 
su libro, ya aparecido con anterioridad What were the Crusades? (¿Qué fueron 
las cruzadas?). En él define la guerra santa como guerra en que se cumple un 
servicio religioso, y que, por supuesto, se libra sobre la base de las normas de 
una guerra justa. Al tiempo las guerras santas se libraban en cumplimiento de la 
voluntad divina. Por ello sólo podían librarse cuando el orden secular estaba 
inextricablemente vinculado con los propósitos divinos”, Según Riley-Smith, 
este orden secular lo representa en las cruzadas el Papa, y, antes de las cruzadas, 
podía hacerlo también cl emperador o el rey”. Después vuelve a tratar otra vez 
sobre la guerra santa. Un cruzada, en su acepción de guerra santa, estaría siem- 
pre en relación con la Iglesia y con el cristianismo, así como con Cristo como 
rey de un Estado cristiano universal. Y de ahí que no resulte sorprendente que 
se recomendase la participación en la guerra santa como medio de salvación 
personal”*. Pero, dejando a un lado este aspecto de la remuneración espiritual, 
el concepto de guerra santa en Riley-Smith es en gran medida identificable con 
el de guerra justa de san Agustín. En conjunto se impone la impresión de que 
Riley-Smith básicamente no diferencia entre guerra santa y guerra justa. Esta 
suposición se encuentra ratificada en una reseña de un libro, en la que expresa 
su convencimiento de que, en la Edad Media, no había habido una diferencia- 
ción entre ambos conceptos, ni siquiera en el propio san Agustín”. 


74, Riley-Smith, Crusades: Idea and Reality 1095-1274, p. 1: «Una cruzada era una 
guerra santa, autorizada por el Papa, quien la proclamaba en el nombre de Dios o de Cristo». Y 
First Crusade and the Idea of Crusading, p. 1: «El mensaje del papa Urbano 11 (...) se crec que 
fue una síntesis de ideas y prácticas ya existentes —guerra santa, peregrinación, la indulgen- 
cia (..)». Aquí aparece en una ocasión en relación con la Collectio canonum de Anselmo de 
Lueca el concepto de la «santa violencia cristiana» (ibid., p. 6). 

75. Riley-Smith, «Kreuzziige» (LdMA), col. 1508. Y «KreuzzUge» (TRE). p. 1. 

76. Riley-Smith, What were the crusades?, pp. 16 y ss: «Las guerras santas sólo se podían 
librar, como reconoció hace cuarenta años el gran teólogo Jacques Maritain, cuando el orden 
temporal y las intenciones de Dios se vincularon entre sí de forma inextricable». 

71. Ibid.. p. 34. 

78. Ibid.. p. 33: «Pero, como una guerra santa, su causa relacionó con la Iglesia, con la 
cristiandad, vista como una entidad política, y con Cristo, el monarca del Estado universal 
cristiano». 

79. Riley-Smith, reseña de Kirche und Krieg im 12. Jahrhundert. de Emst-Dicter Hehl, p. 291: 
«Primero, él asume, como hace todo historiador de las teorías medievales de la violencia, una 
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d) La guerra santa al servicio del Papado: Jean Flori y James Brundage 


Flori ha publicado una serie de artículos sobre el tema de guerra santa y 
cruzada. Considera que la idea de una guerra santa ofensiva está ya planteada 
en san Agustín, aunque en él todavía no se encuentra la expresión «guerra 
santa», y sólo raramente la denominación «bellum iustum». También en los 
escritos de los papas se ha de buscar en vano el concepto «guerra santa», así 
como el de «guerra justa». Y a pesar de ello, se manifiesta ya, en cartas de 
Esteban ll, León IV y Juan VII, el espíritu de la guerra santa, pues por estos 
tres papas fue prometido el paraíso a los caídos, y la idea de remuneración 
espiritual fue uno de los rasgos principales de la guerra santa*, Además, era de 
todo punto posible que también un enemigo pagano hubiese sido necesario 
para una guerra santa. Factor más determinante para la calidad santa de una 
guerra habría sido la idea de que la había ordenado el papa con el objetivo de 
defender los intereses de la Santa Sede*!. Esto resulta especialmente evidente 
en el caso del papa León IX (1049-1054), que libró una guerra contra los nor- 
mandos, que no eran ni paganos ni herejes. Según Flori, por tanto, una guerra 
santa —£l prefiere el matiz «guerre sacrée (guerra sacralizada) en lugar de 
«guerre sainte»— era una guerra contra los enemigos de la Santa Sede, de la 
Iglesia y de la cristiandad*. De puertas afuera estos enemigos eran los sarrace- 


distinción entre guerras santas y justas que sospecho que no existía (...). El propio san Agustín no 
hizo tal distinción: por ejemplo, una guerra autorizada directamente por Dios era simplemente 
in ninguna duda». Aquí se manifiesta evidentemente una evolución en el pensamiento de 

Riley-Smith, pues, en What were the Crusades?, todavía define a la cruzada como guerra santa, «y 
fue porque era la propia empresa de Cristo por lo que no sólo era justificable sino positivamente 
santa» (ibid.. p. 74). Sin embargo, a este respecto, Riley-Smith no le hace justicia a Hehl. Pues 
también Hehl constata: «Aunque, en la moderna literatura (Russell, Erdmann, entre otros), se 
constata una diferenciación conceptual entre guerra santa, librada por iniciativa de Dios, y guerra 
justa, cuyas manifestaciones también pueden ser distinguidas por el historiador, no se ha de perder 
de vista que la unidad de ambos tipos de guerras, considerado desde la guerra santa, es un rasgo 
característico del período aquí considerado». Hehl, Kirche und Krieg, p. 83, nota 370. 

80. Flori, «L'Eglise et la guerre sainte», pp. 457-8: «Las recompensas espirituales, que 
son una de las principales características de la guerra santa, aparecen, por tanto, muy pronto». 

81. Ibid., p. 458: «En otras palabras, la guerra no sería “santa” porque el enemigo era 
infiel, sino, a la inversa, sería considerada “en sf” como santa por el hecho mismo de que era 
predicada por el papa, librada por su orden con la intención de defender los intereses de la 
Santa Sede». 

82. Ibid. pp. 458 y ss. La misma idea de que ha de ser considerada como guerra santa, entre 
tras, la lucha a favor de los intereses del Papado, se encuentra también expresada en una temprana 
publicación de Flori, «Guerre sainte et retributions Spirituelles», pp. 628 y 5s., 632 y ss., y 639. 
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nos. Por ello, los Papas, desde Alejandro II hasta Pascual II (1099-1118), ha- 
bían reconocido el mismo rango a la lucha contra los moros en todas partes del 
mundo”. Flori concluye de su disertación que, efectivamente, en lo básico no 
hubo ninguna diferencia entre guerra justa, guerra santa y cruzada*, 
Brundage designa como elemento fundamental de una guerra santa, en pri- 
mer lugar, en términos muy generales, la consideración de la participación en 
ella como vía de salvación personal'. Las guerras contra los paganos de la 
época carolingia en adelante habrían contribuido al desarrollo de la ideología 
de la guerra santa*, Huellas de este proceso global se encontrarían, por ejem- 
plo, en las prácticas litúrgicas de la bendición de las armas y los estandartes*. A 
continuación, define la guerra santa, sin embargo, en estrecha relación con el 
Papado y su evolución, pues serían papas los que propagaron la guerra santa. 
Más aún, según Brundage se necesitaba una autoridad religiosa que anunciase 
oconcediese a los combatientes una remuneración espiritual*, Y a este efecto, 


83. Flori, «L'Eglise et la guerre sainte», p. 459. Y «Guerre sainte et retributions spiritue- 
lles», p. 634: «Los guerreros de España podían así ser asimilados a los que combatían por los 
intereses de la Iglesia de san Pedro. Véase también, p. 640. 

84. Flori, «L'Eglise et la guerre sainte», p. 459: «No hay, por tanto, lugar para establecer en 
este plano una diferencia de naturaleza entre guerra justa, guerra santa y cruzada. Una falta de 
precisión en la definición del concepto se vuelve a constatar, por el contrario, en su artículo, «*Pur 
eshalcier sainte crestiénté”», p. 184: «Los cantares de gesta franceses de la primera mitad del siglo 
XI apenas han bebido del registro de la cruzada o incluso de la guerra santa (.....No toman de la 
guerra santa más que las promesas del paraíso para los muertos en el campo del honor. Los otros 
lemas característicos de la cruzada están, extrañamente, ausentes»; p. 185: «Pero la cruzada, se 
insiste mucho en ello hoy en día, no es la simple prolongación de la guerra santa». Esta frase está 
en evidente contradicción con la anterior declaración. [N. del T.: además de los artículos citados, 
y con posterioridad a la aparición del libro de Bronisch, han aparecidos dos libros imprescindibles 
de Jean Flori, ambos traducidos al español: La guerra santa. La formación de la idea de cruzada en 
el Occidente cristiano, Madrid, 2003 (ed. fr. 2001) y Guerra santa, yihad. cruzada. Violencia y 
religión en el cristianismo y el islam, Granada, 2004 (ed. fr. 2002) ]. 

85. Brundage, Canon Law and the Crusades, p. 21: «Sin embargo, una cosa es mantener 
que la guerra puede ser considerada justa bajo ciertas circunstancias, y otra completamente 
diferente considerar la práctica de la guerra como algo positivamente meritorio, como una vía 
para alcanzar la salvación personal». Y «Holy War and the Medieval Lawyers», p. 103: «(.... 
guerra como actividad santificadora, que realmente confiere un mérito espiritual al guerrero». 
Véase también, p. 116. 

86. Brundage, «Holy War and the Medieval Lawyers», p. 103. Esto significa que, según 
Brundage, todavía no se pueden considerar como guerras santas. 

87. Ibid., pp. 103 y ss. 

88. Ibid., p. 116: «Esto requiere, a su vez, algún tipo de acción positiva de una autoridad 
religiosa, a la que se le reconozca la posesión del poder requerido para dar sanción oficial a 
una guerra santa, y conferirle a ésta su particular carácter sagrado». 
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traza la evolución desde León IV hasta las vísperas de la primera cruzada. Bajo 
Gregorio VII tuvo lugar un cambio radical*, Entonces la guerra santa fue el 
tema central de la política papal. Con él alcanzó tal madurez la evolución de la 
guerra santa, que, aunque ciertamente no hubo todavía una doctrina formaliza- 
da de carácter general, sin embargo, ya quedó definitivamente claro que dos 
cosas eran imprescindibles para una guerra santa: la guerra debía ser justa y 
necesitaba algún tipo de autorización papal”. Remitiéndose a Erdmann, Brun- 
dage sostiene que Gregorio VII fue el principal artífice de la idea de guerra 
santa”, y al mismo tiempo uno de los precursores de la cruzada, que imprimió 
a la guerra santa su forma más característica”, La cruzada es, para Brundage, 
«la guerra santa por excelencia de la Edad Media»”. De hecho, para él, el con- 
cepto «guerra santa» es, ante todo, un sinónimo de cruzada”. Sin embargo, 


89. Ibid.. p. 104. 

90. Brundage, Canon Law and the Crusaders, p. 28: «En verdad, todavía no se había 
propuesto ninguna doctrina general formalizada de la guerra santa, pero la existencia de facto 
de este tipo de guerra había sido reconocida. En el reconocimiento estaba implícita la idea de 
que se requería algún tipo de sanción papal para santificar la guerra, y se asumía como algo 
evidente que una guerra santa debía ser necesariamente una guerra justa. Dadas estas condi- 
ciones, parecía claro, hacia el año 1095, que los laicos podían luchar en una guerra santa no 
sólo de forma lícita, sino incluso con una razonable expectativa de que sus trabajos serían 
bendecidos». 

91. Brundage, «Holy War and the Medieval Lawyers», p. 104: «Se ha argumentado, con 
toda justicia, que Gregorio VII revolucionó la percepción cristiana de la guerra y que fue el 
principal inventor de la idea de guerra santa en la cristiandad medieval». Erdmann, Enste- 
hung des Krcuzzugsgedankens, pp. 134-65, a quien se remite Brundage, concibe, sin embar- 
go, a Gregorio VII como el más ardoroso defensor hasta su momento de la «idea de la guerra 
eclesiástico-papal» (ibid., p. 165), quien «propagó como nadie antes que él la idea de cruza- 
61). y quien «hizo conciliables la práctica guerrera con el ideal ético de la Iglesia y 
confirió a sus guerras un carácter espiritual de cruzadas» (p. 164), pero no realmente como al 
creador de la idea de una guerra santa. Según Erdmann, en Gregorio VII más bien confluye- 
ron las diversas corrientes que contribuyeron al desarrollo de la idea de cruzada, Sólo faltaba 
aún la incorporación efectiva de la idea de peregrinación, que finalmente condujo, bajo 
Urbano Il, a un punto culminante de la evolución» (p. 320). 

92. Brundage, «Holy War and the Medieval Lawyers», p. 105. «Gregorio ha sido descrito, 
con justicia, como uno de los precursores de la cruzada, que encarnó la guerra santa en su 
forma medieval más característica». 

93. Ibid., p, 120. 

94. Esto se hace evidente cuando elige, para referirse a la cruzada contra los herejes, la 
siguiente formulación: «Una guerra santa concertada por la Iglesia contra herejes» (Brunda- 
ge, «Holy War and the Medieval Lawyers», p. 123). También en comentarios incidentales 
como el siguiente: «La guerra santa, también conocida como cruzada» (p. 124). Aquí se le 
podría replicar a Brundage, invirtiendo sus propias palabras «Toda guerra santa (...) era una 
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Brundage admite que una guerra anterior a las cruzadas tuvo el carácter de 
guerra santa, en concreto la expedición de los caballeros franceses a Barbastro 
enel norte de España en 1063, que fue dotada por Alejandro Il, el predecesor de 
Gregorio VII, con una conmutación para los participantes, es decir, con la fa- 
cultad para poder sustituir una penitencia por otra%. 


e) El uso «natural» del concepto «guerra santa»: John Gilchrist 
y Hans Eberhard Mayer 


Gilchrist critica el papel que se ha asignado hasta ahora en la investiga- 
ción a los papas reformadores en el proceso de definición de la idea de 
guerra santa, por considerarlo desproporcionado. Del mismo modo consi- 
dera que se ha exagerado el significado de la doctrina de san Agustín sobre 
la guerra justa. Parece que a nadie le ha llamado la atención que el concep- 
to bellum ¡ustum apenas hace acto de presencia en el período considerado. 
En los escritos de los papas de la época de la cruzada se encuentran muy 
pocas citas de san Agustín. Él reprocha, en este contexto, a los más recien 
tes historiadores, que argumentan a partir de las tesis de Erdmann, el esta- 
blecer una diferenciación demasiado estricta entre cruzada y guerra santa. 
En el fondo, este reproche alcanza también al propio Erdmann, cuyas tesis 
entra después también a discutir*, Critica la usual definición de cruzada 
como peregrinación en armas, con bendición papal, indulgencias, etc., la 


guerra justa, pero no toda guerra justa era una guerra santa» (p. 117), que ciertamente toda 
cruzada era una guerra santa, pero no toda guerra santa era una cruzada. Pues se nos plantea 
la pregunta de si esta equiparación de ambos conceptos no nos priva de la posibilidad de 
describir lo específico de la situación de la primera cruzada con un término preciso. 

95. Brundage, Canon Law and the Crusader, pp. 24 y ss.. nota 91, y, pp. 145 y ss. 
También «Holy War and the Medieval Lawyers», p. 119. 

96. Gilchrist, «The Papacy and war against the Saracens», pp. 174 y ss., 178 y 197: «(...) 
Y ellos distinguen, de forma demasiado marcada, entre guerra santa y cruzada» (p. 174). Se 
refiere con cllo al cambio cualitativo que Erdmann considera que se produjo debido a la 
acción de los papas reformadores. La formulación de Gilchrist resulta por ello equívoca, 
puesto que precisamente Erdmann ya trata la primera cruzada y sus precedentes como una 
unidad: «(...) La cruzada de Urbano 11 no representa un comienzo sino el punto culminante de 
una evolución» (Erdmann, Enstehung des Kreuzzugsgedankens. p. 320). Precisamente hacia 
este punto se dirige la crítica de Villey y Rousset, quienes consideran que Erdmann no 
distingue con suficiente claridad entre guerra santa y cruzada. Que su crítica no está total- 
mente injustificada ya quedó puesto de manifiesto al analizar el concepto de Erdmann de 
«guerra santa» y «cruzada». 
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cual ve en la cruzada un tipo de guerra institucionalizada, que se diferencia 
de la antigua guerra santa”. Según su punto de vista, de las cartas de los 
papas, desde Adriano 1 hasta Inocencio III, se deduce que su pensamiento 
y acción estaban inspirados por la guerra de Dios del Antiguo Testamen- 
10%. Él sitúa el inicio de esta visión en la época carolingia”, y también las 
cruzadas estarían en primera línea en esta tradición'%, A este respecto 
constata que los papas no habían tenido ciertamente ninguna teoría unifica- 
da sobre la guerra, pero habían enmarcado en cada caso sus guerras en el 
contexto vetero-testamentario de las guerras de Dios!'%. Además, muchos 
papas estuvieron involucrados en acciones bélicas desde el 882 en adelan- 
te. Realmente no hubo ninguna ruptura entre el antiguo Papado y el Papa- 
do reformador en lo que respecta a la posición ante la guerra, como se ha 
venido admitiendo desde Erdmann. A lo largo de los siglos, la ética sobre 
la guerra en Occidente estuvo fundada sobre ideas del Antiguo Testamen- 
to!%, Para Gilchrist la guerra santa es, por tanto, aparentemente idéntica a 


97. Ibid, p. 189: «La noción de la cruzada como una peregrinación armada, definida por 
la bendición papal, la dispensación, la indulgencia y el voto del cruzado, y expresada teórica 
mente en la doctrina de la guerra justa, crearon un tipo de guerra institucionalizada que 
distinguía a las cruzadas de las guerras santas del período anterior». 

98. Ibid.. p. 189: «Los papas no actuaron de acuerdo con las normas canónicas entresaca- 
das de la doctrina agustiniana de la guerra justa, sino de acuerdo con la misma noción 
primitiva bíblica de guerra sagrada que había inspirado a papas anteriores». 

99. Ibid.. p. 187: «Hemos visto que este concepto bíblico de guerra sagrada emergió con 
fuerza en el período carolingio y durante los siguientes cuatro siglos se convirtió en una 
piedra angular del feudalismo cristiano». 

100./bid.. p. 191: «Los papas explicaron la derrota en los mismos primitivos términos bíblicos: 
En el Antiguo Testamento, Yahvé se había vuelto contra su pueblo cuando había desobedecido sus 
mandatos, y lo mismo pasaba con el Dios de los cristianos. La frase «los pecados de los pecadores», 
o sus variantes, aparece repetidamente como explicación de la derrota de los cruzados: el pecado, 
y no Dios mismo, era el que había desviado al Populus Dei de su verdadero objetivo». 

101. Ibid., p. 179: «El número total de cartas que se refieren a lo militar o asuntos 
relacionados es relativamente pequeño, pero las que lo hacen proporcionan pruebas suficien- 
tes de que, aunque los papas no poseían una teoría unificada sobre la guerra, ubicaban a sus 
propias guerras en el contexto ideológico de la guerra divina fundamentado en la Escritura». 
Y. p. 191: «Los papas explicaron la derrota en los mismos primitivos términos bíblicos (. 

102. Ibid.. pp. 184 y ss: «En realidad, los papas reformadores no tenían en mente interrumpir la 
práctica de sus predecesores, desde Adriano 1 hasta Gregorio VI, de lanzar campañas de alcance 
local en defensa de su patrimonio, y de recurrir a las armas siempre que fuese necesario». En este 
sentido, véase además Flori, «L'Eglise et la guerre sainte», p. 459. Gilchrist, «op. cit», p. 197: 
«Los cuatro siglos tratados aquí, desde 795 hasta 1216, crearon la ética occidental de la guerra y de 
La profesión de las armas, la cual, no sorprendentemente, ha permanecido fuertemente apuntalada 
por la noción de que la verdadera guerra es la guerra de Dios contra los infieles». 
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la guerra de Yahvé del Antiguo Testamento, en la que Dios con su pueblo 
elegido lucha contra sus enemigos, y en la que también la derrota militar 
forma parte de un plan divino de salvación, al actuar como señal de los 
pecados del pueblo'”, En Gilchrist se echa, sin embargo, en falta una clara 
y precisa definición de lo que se ha de entender por guerra santa, aunque 
se incluya también la guerra de Yahvé del Antiguo Testamento, a la que, 
además, quizás para diferenciar, denomina «sacred war». Él parte del su- 
puesto de que existe un consenso general sobre el significado de «holy 
war» o «sacred war». Más bien de forma marginal, a la luz del ejemplo de 
la carta del papa Nicolás 1 a los búlgaros, aparecen citados los atributos 
que, según su entender, harían reconocible a una guerra santa. Son precisa- 
mente los mismos signos externos que Noth explícitamente había distin- 
guido como rasgos específicos, tales como la cruz como estandarte o ritos 
religiosos especiales!%, 

Para Mayer, la primera cruzada es el comienzo de un fenómeno comple- 
tamente nuevo, que era algo más que una normal guerra santa. Las luchas 
del movimiento de la paz de Dios fueron, según Mayer, guerras santas, 
convocadas por la Iglesia y libradas en su servicio!'%, Los promotores de la 
reforma monástica y los papas reformadores se movilizaron por la idea de 
la guerra santa. Gracias a la infeudación de los normandos, la Iglesia dis- 
puso entonces de una fuerza militar, que podría ser utilizada para los obje- 
tivos de la guerra santa. Los normandos habrían realizado la conquista del 
norte de Sicilia totalmente en el estilo de la guerra santa con motivación 
religiosa'%, También el combate hispano contra los paganos de la segunda 
mitad del siglo X1 habría sido una guerra santa'”. En cualquier caso, valo- 
ra Mayer «la teoría de una guerra santa», que «habría construido la Iglesia 


104. Ibid., p. 182, nota 46: «En la epístola 99 del año 866 a los búlgaros (MG Epp. VI, 
580.25-31), sus instrucciones (de Nicolás 1) convierten sus guerras en guerras santas: Les 
proponía que usasen la cruz como su estandarte para la batalla. En la batalla se puede 
participar en cualquier día pero, si no existe una gran necesidad, es bueno que se celebren los 
días de fiesta ($81. 10-34). La víspera de la batalla deberían ir a la iglesia, rezar, asistir a la 
misa, confesarse y recibir la comunión (581. 24-32). En el campo de batalla deberían estar 
constantemente orando, pues nuestros padres consiguieron más por la oración que por las 
armas (582. 5-7). Véase Epistolae Karolini Aevi, vol. IV (MGH Ep. VI), Berlín, 1925, n.* 99, 
cap. XXXIII-XLVIII, pp. 580 y ss. 

105. Mayer, Geschichte der Kreuzzúge, p. 22 [N. del T.: trad. esp.: Historia de las cruza- 
das, p. 31. Véase también «Ursachen und Wirkungen», pp. 99 y ss. 

). 23 [N. del T.: trad. esp.: Historia de las cruzadas, p. 33). 
. 23 [ p. 33 de la trad. esp.]. Y «Ursachen und Wirkungen», p. 100. 
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hasta finales del siglo XI», como condición esencial para la aparición de la 
primera cruzada. En especial, en los esfuerzos de Urbano ll en relación a 
Tarragona se evidencia «cómo la cruzada de modo natural se originó a 
partir de la guerra santa»!%, De qué modo se elaboró esta «teoría» de la 
guerra santa, queda, sin embargo, sin explicar. De lo que expone Mayer, 
sólo se puede sacar en claro que, para él, una guerra santa, en el sentido 
más amplio, era una guerra autorizada por la Iglesia, y, en su sentido más 
estricto, se libraba incluso por objetivos de la propia Iglesia. 


f) Resultado 


Los más importantes puntos de vista sobre la guerra santa han sido 
comentados en los ejemplos más arriba aportados. La guerra santa es con- 
siderada como guerra bíblica de Dios, como guerra contra los paganos para 
defensa del cristianismo, como guerra agresiva para la expansión de la 
cristiandad, como guerra al servicio de los intereses del Papado, como 
guerra para la consecución de beneficios religiosos personales, como pura 
guerra religiosa, no influenciada por motivos y objetivos profanos, etc. 
También, por lo que respecta a la calificación de las guerras como guerras 
santas, abarca el espectro desde la rigurosa limitación a las cruzadas hasta 
la denominación como guerras santas de prácticamente toda guerra con 
matiz religioso. La ya de por sí larga serie de ejemplos del uso diferencia- 
do del concepto de «guerra santa» se podría aún ampliar. El resultado 
seguiría siendo el mismo. Se confirma la observación que ya hizo en los 
años 50 Adolf Waas: «Y sin embargo, si queremos definir con más preci- 
sión el concepto (guerra santa), se nos escapa y manifiesta una preocupante 
falta de claridad»'”. Al margen del consenso existente sobre algunos deta- 
les, y sobre el hecho de que las cruzadas fueron guerras santas, nos encon- 
tramos muy alejados de una definición del concepto de guerra santa coincidente 
y de aceptación general. El espectro de puntos de vista sobre el significado 
de «guerra santa», y de los acontecimientos que pueden ser calificados 
como guerra santa, es muy amplio. Cada historiador pone acentos propios 


108. Ibid., p. 25. [pp. 34 y ss. de la trad. esp.J. Y «Ursachen und Wirkungen», p. 101. 

109. Waas, «Hciliger Kricg in Islam und Christentum», p. 211. Colpe, «Zur Bezeichnung 
und Bezcugung des «lciligen Krieges», p. 46. Habla de una «gran inseguridad, cuando no de 
arbitrariedad» en la literatura en la el de los términos caracterizadores de la guerra. 
Véase también Colpe, Der «Heilige Krieg», p. 11. 
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y juzga de manera individual guerras o teorías sobre la guerra, desde los 
acontecimientos del Antiguo Testamento hasta la primera cruzada, en parte 
sobre la base de definiciones ya formuladas con anterioridad, en parte de 
forma más bien incidental, y evidentemente siempre desde la postura de 
que a este respecto no existe una opinio communis mínimamente definida. 


UNA DEFINICIÓN DEL CONCEPTO DE «GUERRA SANTA» 


El anterior apartado ha demostrado sobre todo una cosa: El que se 
pregunta sobre el carácter sacro de la guerra, y utiliza para su definición el 
concepto de «guerra santa», debe poner de manifiesto de forma clara lo 
que entiende por tal. Y esto rige sobre todo cuando se trata de la época de 
la historia de Occidente en la que este concepto todavía no aparece en las 
fuentes contemporáneas. Así, «guerra santa» es, en cierta medida, un pro- 
ducto artificial, construido como instrumento para la interpretación, pero al 
mismo tiempo el resultado de un análisis reflexivo. Así, la respuesta a la 
pregunta de si en aquel tiempo hubo guerras santas, y qué guerras fueron 
libradas como tales, resulta decisivamente determinada por la definición de 
lo que se entiende por guerra santa. Por esta razón, a continuación se 
proponen algunas reflexiones en torno a este concepto, y, como resultado 
final de las mismas, se aventura una breve definición de «guerra santa». El 
concepto de «guerra santa», a pesar de los ataques!'%, se ha mantenido, por 
una parte, porque ya está consolidado desde hace tiempo en la investiga- 
ción histórica, y por otra, porque el atributo «santo» transmite mejor que 
otras denominaciones la especial cualidad del factor religioso que caracte- 
riza a estas guerras. La expresión «guerra religiosa» resulta a este efecto 
más imprecisa. Por guerra religiosa entiendo la lucha en la que la religión 
del adversario constituye la causa específica de la guerra. En la guerra 
religiosa se ataca al enemigo por razón de su otra religión, o en el caso más 


110. La aversión o rechazo hacia este concepto resulta evidente, por ejemplo, en Colpe, 
Der «Heilige Krieg». A este autor ya se hizo referencia en la introducción y se le volverá a 
citar a este respecto. También en Rousset, Histoire d'une idéologie, pp. 37 y ss: «Nosotros 
empleamos por nuestra parte el término de “guerra santa”, expresión que se encuentra en los 
lextos y en la mentalidad de los contemporáneos, pero sabemos que esta expresión no sólo es 
detestable, sino paradójica y fundamentalmente falsa; la guerra, fruto del pecado, no podría 
llegar a tener un carácter de santidad, incluso si aquéllos que toman parte en ella mantienen 
el corazón puro (...). Gracias a los estímulos de la Iglesia, la guerra se convertía en una guerra 
santa, es decir, en una amplificación y una sacralización de la guerra justa». 
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favorable se le obliga a asumir la religión del adversario. Las dos principa- 
les formas de manifestación de la guerra religiosa, conforme a esta manera 
de entenderla, son la guerra confesional y la guerra misionera!'!. Sin em- 
bargo, no se debe establecer ninguna estricta oposición entre guerra reli- 
giosa y guerra santa. Pero aquí se rechaza de todos modos el punto de vista 
de Noth, según el cual la «pura guerra religiosa», como él la ha denomina- 
do, es la única forma de manifestación de la guerra santa. «Guerra santa» 
debe en especial caracterizar los motivos de una de las partes en guerra, 
independientemente de los motivos de sus adversarios. En el caso de la 
guerra santa se trata, ante todo, de la propia concepción que tiene aquella 
parte beligerante, que ocupa el lugar central del análisis. El adversario y 
sus verdaderos motivos quedan, por el contrario, en un segundo plano. 
Simplificando se podría formular diciendo que la religión en la guerra 
religiosa ejerce una función orientada hacia fuera, mientras que, en la 
guerra santa, apunta hacia dentro, hacia sus propios seguidores. El atributo 
«santo»hace referencia al contenido moral que este tipo de guerra tiene a 
los ojos de quienes en ella toman parte''?. 


111. Las definiciones de Colpe considero que están aquí formuladas en términos demasia- 

do generales. Véase Der Heilige Kricg, p. 71: «Una guerra de religión es una guerra que se 
libra en nombre de una religión institucionalizada. Una guerra religiosa es una guerra que, en 
todos los casos, contiene elementos de la religión natural, y a veces también elementos de la 
religión institucionalizada». Bainton, Christian attitudes towards war and peace, pp.136 y $s., 
por el contrario, entiende como «guerras de religión» las guerras confesionales de los siglos 
XVI y XVII. Véase también la definición que proporciona la Enciclopedia Brockhaus (Edi- 
ción XIX, 1992), que, en parte, corresponde a la que arriba se ha dado: «Guerras de religión, 
guerras por la fe, en general todas las guerras que se libran por causas religiosas. Se aplica a 
las guerras de religión de los siglos XVI y XVII en Europa, en especial a las guerras de los 
Hugonotes en Francia». Konrad Repgen propone limitar la guerra de religión a la definición 
más restringida, como término técnico para una nueva legitimación de la guerra a partir del 
siglo XVI. La delimita, por tanto, frente a la cruzada, y de la guerra contra los herejes, que 
también pertenece a ésta, aunque desde el punto de vista aquí mantenido esta última sería una 
auténtica guerra de religión. Para Repgen la diferencia radica en las formas del derecho 
eclesiástico: predicación de la cruzada, indulgencias y privilegios. Pues a él le interesa sobre 
todo la legitimación legal de las guerras, y no de forma expresa la motivación, la cual, según 
su convicción, no se puede determinar sin ningún género de dudas, o al menos con un alto 
grado de probabilidad, en los siglos XVI y XVII. Repgen, «Was ist cin Religionskricg?, 
passim, cit., p. 339. 

112. En el libro de Colpe, Der «Heilige Krieg», resulta evidente que. detrás de esta 
argumentación contra el referido concepto, está la aversión de un hombre ilustrado de fines 
del siglo XX a ver la realidad profundamente inmoral de la guerra asociada con el atributo 
elevadamente moral de santo (p. 72: «El librar guerras no se concilia bien nunca con la 
justicia, pero con la santidad sólo en tanto que a ésta le falta el elemento de lo moral»). Pero. 
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En lo que sigue se va a prescindir en gran medida de aludir en notas a 
pie de página a las concepciones expresadas en la literatura historiográfica. 
El problema y los diferentes puntos de vista ya han sido tratados con 
detalle. Sería deseable una renovada discusión sobre lo que se ha de enten- 
der con el término guerra santa. Las siguientes consideraciones y la breve 
definición de «guerra santa» que de ellas resultará podrían efectuar una 
contribución a este debate. Pero, desde la perspectiva del presente trabajo, 
cumplen la función de establecer un patrón para la medición de los resulta- 
dos. 

Fundamental para la aclaración del concepto de «guerra santa» es la 
definición del atributo «santo». Como «santo» se entiende aquí lo que está 
en una relación especial, que sobrepasa la medida corriente, con lo divino, 
o que incluso tiene una cierta participación en lo divino!!?. Para la guerra 
en el caso del cristianismo esto significa lo siguiente: Por principio, la 
doctrina cristiana, en virtud del mandamiento divino contra el homicidio, 


con todo lo dignos que son los motivos de esta exigencia pedagógica, también es cierto que 
ignora la inclinación de algunos hombres a ver actuar a lo divino en la furia de la guerra. 
Aunque el observador no participe de este punto de vista, sí que se le ha de exigir, no 
obstante, describirlo de forma adecuada. 

113.Esta breve definición se propone confiando en la seguridad de la propia intuición lin- 
gllstica, y trata sobre todo de ser practicable. Las diferenciaciones y cuestionamientos de 
carácter teológico sobre lo que se ha de entender por santo conllevan más bien confusión que 
claridad al lenguaje del historiador, cuya principal tarea consiste en describir e interpretar de 
forma comprensible. Para advertir qué problemas se plantean ahora en la clarificación de lo que 
se entiende por santo, incluiremos a continuación, sin ningún comentario, una larga cita del 
trabajo de Carsten. Colpe, Uber das Heilige, pp. 73 y ss. (cfr. también su trabajo, « 
(sprachlich)» und “das Heilige”», pp. 74-99: «Si se dirige la atención a la hicrofanía como tal. 
resulta que es ambivalente: Lo santo está allí, pero no en una facticidad de la cual permanezca 
absolutamente excluida la también profana realidad en la que se muestra. A la dialéctica de lo 
santo se le añade, por tanto, una ambivalencia en la fenomenología del mostrarse. Esta visión 
conlleva en profundidad el problema de si debemos concebir lo santo de forma ontológica y 
transhistórica, y en qué relación está lo santo con lo que debemos denominar sus manifestacio- 
nes históricas. Dejamos aquí sin tratar el problema. Como gran objetivo que se ha de perseguir 
permanece el determinar con más precisión lo que dentro de este sistema son antítesis y lo que 
son diferencias; si la antítesis dialéctica (cuando no es sólo una diferencia) entre santo y profano 
apunta a una oposición real; qué contradictoria antítesis, como existe entre puro e impuro, se 
puede, de lo contrario, constatar en el ámbito de lo santo, así como en el de lo profano; si la 
ambivalencia en la fenomenología del mostrarse abarca también oposiciones contrarias, como 
entre impuro y profano, impuro y santo, puro y profano, puro y santo; y si la relación entre 
embriagador y espeluznante, atractivo y repelente, en origen fue sólo una diferencia esenci 
que luego dio lugar a una contraposición del tipo que fuese». 
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tiene una postura de rechazo a la guerra. Sólo la identificación con el 
Imperio romano cristianizado llevó al reconocimiento de la necesidad de 
librar guerras, y al desarrollo de la doctrina agustiniana de la guerra justa, 
una guerra, por tanto, en la que, dentro de ciertos límites, y respetando 
ciertas reglas, la prohibición por principio del homicidio quedaba abroga- 
da. Pero, además, san Agustín encontró ya expresada en el Antiguo Testa- 
mento otra cualidad más de las guerras. Él calificó estas guerras como 
guerras ordenadas por Dios, «bella Deo auctore», en las que el caudillo del 
ejército y el pueblo servían como instrumentos de Dios. Básicamente son 
guerras que Dios mismo libra contra sus enemigos. En un sermón sólo 
descubierto con posterioridad expresa con exactitud esta concepción de la 
guerra de Dios, en la que el hombre hace la función de instrumento de 
Dios. Allí interpreta san Agustín la lucha de David contra Goliat y su 
victoria sobre él como una alegoría de la lucha interna de cada uno con sus 
vicios y con el causante de los mismos, Satán''*. La equiparación apunta, 
por tanto, a la lucha espiritual, pero pone de manifiesto también, debido a 
la imagen utilizada, bastante sobre la concepción de Agustín del combate 
militar querido por Dios. Nadie, en efecto, según san Agustín, debe atri- 
buirse a sí mismo la victoria sobre sus vicios, pues Dios es el verdadero 
vencedor. Así, David no venció a Goliat, sino que, según la propia declara- 
ción de David, había sido Dios mismo en un combate divino, «pugna 
Dei»!!%, En este pasaje explica san Agustín lo que se ha de entender bajo 
este concepto de lucha de Dios: 


Pugna dei est haec, nisi, deus per me pugnat; de me ipso quasi vase suo 
utitur; ipse hostem prosternit, ipse populum liberat, ipse dat gloriam, non 
nobis sed nomini suo''*, 


114. Lambot, Sermons inédits de S. Augustín, n1. 11, 3: 7-9: «Hic ergo certamen est, hace 
vita deo spectanti theatrum est: hic pugna, hic conflictus cum omnibus vitiis et maxime cum 
principe vitiorum, tamquam cum Golia». Véase también en PL supl. 2 «Sermo Lambot 21», 
col. 817-821. 

115. Ibid.. m.* 1, 6: 9-16: «Nemo, fratres, prorsus nemo confligat cum aliquo vi 
corde suo el de se pracsumat. Nolite esse negligentes ad pugnandum, sed nec superbi ad 
pracsumendum. Quidquid illud est quod te movet, sive de ignorantia sive de concupiscentia, 
veni ad pugnam, noli esse segnis, sed invoca spectantem qui adiuvet laborantem. Sic vincis. 
Aliter non vincis quia non tu vincis. Numquid enim David vicit? Verba ipsius attendite et 
videte quia non ipse vicit. Ait enim: Pugna dei est». Cfr. 1 Sm 17, 45-47. 

116. Ibid., n.* 11, 6: 16-18. Cfr. 1 Sm «ipsius enim est bellum, et tradet vos in 
manus ostras». Sal 113 B, 1: «Non nobis, Dominc, non nobis, Sed nomini tuo da gloriam». 
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Resulta significativo que san Agustín no trató con más detalle sobre este 
tipo de guerra. Según su concepción, el mandamiento divino sobre la gue- 
rra invalida todos los demás preceptos, y, en lo que respecta a su justici 
escapa al juicio humano. De ahí que la «bellum Deo auctore» sea eo ¡pso 
una guerra justa. Pero no es necesariamente justa en el sentido de la vigen- 
te normativa agustiniana para las guerras que son comenzadas por los 
hombres por su propia iniciativa, sin mandamiento divino. Dios está situa- 
do por encima de toda duda, incluso cuando su guerra muestra rasgos que 
no se corresponden con los preceptos para una guerra justa, que se impo- 
nen a los hombres!'?. Mediante la orden directa de Dios y la participación 
de Dios, que actúa a través de su pueblo, la guerra está al mismo tiempo 
unida en singular medida a lo divino. Por ello, en el sentido de la defini- 
ción dada más arriba de «santo», es una guerra santa por excelencia. 

La Biblia conoce diversos tipos de guerras queridas por Dios. Lo son 
tanto las guerras que, por dictado de Dios, se libran para conquistar la 
Tierra Prometida y contra los madianitas y filisteos, como también aquellas 
guerras con las que Dios colma a su pueblo, para castigarlo por haberse 
apartado de sus preceptos y para purificarlo, como se relata por ejemplo, 
en el Libro de los Jueces, y en los libros de Isaías, Jeremías o de los 
Macabeos. Después de haber demostrado arrepentimiento y de un tiempo 
de penitencia, Dios se vuelve siempre de nuevo hacia su pueblo, y con él 
frente a sus enemigos y opresores. En esta constelación, la guerra sirve a la 
prueba y a la purificación espiritual. Dios se sirve de los pueblos extranje- 
ros como instrumentos para la purificación de su propio pueblo, de modo 
que los enemigos del pueblo de Israel siempre se manifiestan al mismo 
tiempo como enemigos de Dios, porque, como paganos, no cumplen los 
preceptos divinos, cometen iniquidades, y de este modo ofenden directa- 
mente a Dios!'*. También tales guerras son, por tanto, «bella Deo auctore», 


117. San Agustín, Quaest. In Hept., Vi, 10. p. 319: 262-266: «Sed ctiam hoc genus belli 
sine dubitatione justum est, quod Deus imperat, apud quem non est iniquitas et novit quid 
cuique fieri debeat, In quo bello ductor exercitus vel ipse populus non tam auctor belli quem 
minister judicandus est». San Agustín, De civitate Dei, 1, 21, p. 23: 5-7: «et ideo nequaquam 
contra hoc praeceptum fecerunt, quo dictum est: “Non occides”, qui Deo auctore bella ges- 
)»: 1, 21, p. 23: 18-20: «his igitur exceptis, quos vel lex justa generaliter vel ipse 
e Deus specialiter occidi iubet». San Agustín, Contra Faustum, 75, p. 674: 5 y ss.: 
«(..) qui deo iubente belligerat, quem male aliquid iubere non pose nemo, qui ci servit, 
ignorab». 

118, Sobre la «guerra de Yahvé, guerra desencadenada, librada y ganada contra los ene- 
migos de Israel, los cuales por eso mismo son considerados como sus enemigos», véase 
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aunque no se originan por mandamiento directo de Dios al rey o al caudillo 
del ejército. No se trata de guerras defensivas profanas, que de por sí están 
justificadas, sino de guerras que, como acciones punitivas de Dios sobre su 
pueblo, tienen un carácter providencialista. 

A pesar de las posibilidades interpretativas que corresponden a la multi- 
plicidad de sentidos de la escritura, nunca se puso en duda que los aconte- 
cimientos de los que se informa en el Antiguo Testamento tuvieron realmente 
lugar, En este sentido, el Antiguo Testamento nunca fue cuestionado, sino 
asumido de forma literal. Por consiguiente, la orden divina de guerrear, 
reiteradamente constatada allí, también fue percibida como una realidad 
histórica'*?. Por principio, en los primeros mil años de historia cristiana 
apenas resultaba posible hacer creíble que Dios imponía la obligación de 
participar en una guerra contra otros cristianos. Esto sólo se consiguió tras 
la condena como herejes de algunos cristianos por la Iglesia'”. Varias 
veces se ha tratado de interpretar guerras contra cristianos como juicios de 
Dios. Pero esta justificación no logró imponerse nunca en el seno de la 
Iglesia!?!, Un caso diferente fue el de las guerras contra los paganos. El 
modelo veterotestamentario proporcionaba el ejemplo, según el cual po- 
dían ser considerados como enemigos de la doctrina cristiana, y enemigos 
de la Iglesia de Dios, y, por tanto, enemigos de Dios mismo. Cuando eran 
necesarias guerras para la defensa frente a los paganos, estaba disponible el 
modelo explicativo, según el cual se trataba de castigos de Dios por los 
pecados de los cristianos. En correspondencia con los procesos que el 
modelo del Antiguo Testamento proporciona, podían los cristianos sentir el 


Gerlitz y otros, «Kricg», Ml, Altes Testament, pp.19 y ss. Sobre la teoría de la guerra de 
Yahvé, véase Stolz, Jahwes und Isracls Kriege. Noticia de otras obras en la bibliografía en 
Heintz, «L'idéologic et institutions de la “guerre sainte"». Una buena caracterización del Dios 
guerrero del Antiguo Testamento, con indicación de los correspondientes pasajes bíblicos, así 
como de la más reciente literatura sobre el tema, la ofrece Minois, L'Eglise el la guerre, pp. 
13 y ss. Véase también Bainton, Christian attitudes towards war and peace, capítulo 111, «The 
origins of the crusading idea in the Old Testament», pp. 44 y ss. 

119. Bainton, Christian attitudes, pp. 51 y ss: «A partir de entonces las guerras de Yahvé 
podían ser alegorizadas pero no podían ser omitidas; hasta que comenzó a desarrollarse la 
moderna crítica bíblica nadie sugirió que nunca habían tenido lugar». Minois, L'Eglise et la 
guerre. 

120. Housley, «Crusade against Christians», passim. Cfr. Cowdrey, Canon Law and the 
first crusade, p. 47. Según El, los canonistas a partir del siglo XI, en sus disposiciones sobre 
la guerra, tenían en mente, entre otras cosas, una justificación de la guerra contra los herejes. 

121. Véase los ejemplos en Cram, Judicium belli. Cfr. Kouje, Tótung im Kricge, pp. 5 y ss. 
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llamamiento para imponer de nuevo el respeto a los preceptos divinos, y 
restaurar la Iglesia de Dios. En este punto se da el solapamiento de lo 
defensivo y lo ofensivo, que, sobre todo en las cruzadas, resultaría operati- 
vo. Una frontera entre restauración y expansión apenas resulta posible aquí 
establecerla. En cualquier caso, en esta acción punitiva de Dios, siempre 
estaba implícita la exigencia de conversión espiritual y el llamamiento a la 
lucha militar. La religión desempeñaba un papel en las guerras contra los 
paganos en la medida en que la guerra en todo caso servía para demostrar 
la veracidad de la fe: En la derrota, como testimonio de la fuerza punitiva 
de Dios por motivo de los pecados cometidos; en la victoria, como signo 
de la misericordia de Dios, quien no deja desamparados a los suyos y 
castiga a los enemigos impíos. Seguramente no existió ningún automatis- 
mo que llevase a la utilización de este modelo explicativo. Pero estaba a 
disposición, previamente definido por la Biblia y por las declaraciones de 
san Agustín. Por ello, la guerra contra los paganos en el cristianismo fue 
siempre potencialmente también una guerra santa. Y de ahí que no sea una 
casualidad «que, en el ámbito de la idea popular de cruzada», como lo 
formuló Erdmann, «la guerra contra los paganos jugó el papel principal»'?, 

Este núcleo imprescindible de lo que es una guerra santa, definido de 
forma breve en referencia al Antiguo Testamento, a la idea agustiniana y al 
ejemplo cristiano, puede expresarse, para proporcionar una visión clara de 
los principales elementos, y a pesar del peligro que conlleva toda reduc- 
ción, en la siguiente definición generalizadora: 


Una guerra santa es una empresa tar, que Dios ordena iniciar a su 
pueblo, o que le impone por medio de la amenaza de otro pueblo, que en 
este caso aparece como su instrumento. El origen de la guerra está en la 
providencia divina, al contribuir en el amplio sentido de la palabra a la 
realización del plan divino de salvación. Dios mismo hace acto de apari- 
ción, al dirigir la campaña por medio del rey, que actúa como su instru- 
mento, y vencer a los enemigos a través de su pueblo. La motivación para 
la guerra santa está radicada en los preceptos de la propia religión y no en 
la religión del adversario pagano, o en las divergentes ideas del adversario 
hereje. 


Por supuesto, nadie puede objetivamente juzgar si una guerra es real- 
mente una guerra santa o lo ha sido. La respuesta a esta cuestión pertenece 


122. Erdmann, Entstehung des Kreuzzugsgedankens, p. 267. 
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al terreno metafísico'”. Sin embargo, a partir de declaraciones sobre la 
guerra y acciones simbólicas re! sas en relación con ella, se puede de- 
terminar si las guerras eran percibidas por los contemporáneos como san- 
tas. Aquí tienen su justificación las reflexiones de Colpe sobre la 
fenomenología de la guerra santa: Al parecerse en su mayor parte todas las 
guerras por el modo en que se libran, para juzgar sobre su carácter de 
santas hay que preguntarse por «morfología y función de los fenómenos y 
acciones que son claramente religiosos, o, al menos, lo son más claramen- 
te, y merecen el atributo de santidad»!**. Pero ambos puntos de referencia, 
simbología y concepción de los contemporáneos, no se pueden considerar 
separados el uno del otro. Pues las declaraciones sobre la guerra pueden 
tener una nota puramente individual, o responder a un declarado objetivo 
propagandístico, y por sí solas sólo con reservas permiten formular un 
juicio sobre el verdadero carácter de la correspondiente guerra. Acciones 
simbólicas religiosas pueden de nuevo ser practicadas como ritos tradicio- 
nales también en relación con guerras, que no pueden ser consideradas 
como santas. Pues tampoco las guerras profanas nos las debemos imaginar 
en todos los casos libres de atributos religiosos. En una sociedad incrustada 
en lo religioso, por principio toda acción podía estar provista con elemen- 
tos que explicitasen la básica vinculación de todas las manifestaciones de 
la vida con lo divino. Y a la inversa, también guerras que fueron libradas 
como santas muestran al mismo tiempo siempre elementos profanos, es 
decir, motivos, objetivos o métodos propios de una guerra injusta, en el 
sentido agustiniano'”. Sólo la suma de las acciones simbólicas religiosas 


123.Varios críticos modemos del concepto de «guerra santa», desde sus exigencias morales, 
pasan por alto este hecho. Como ejemplo valga citar aquí de nuevo a Colpe, «Zur Bezeichnung und 
Bezcugung des "Heiligen Krieges”», p. 190: «Pero a la cuestión de si una guerra como tal es santa 
ono apenas se le dedica atención (...)». Y Colpe, «Heiliger Krieg», pp. 72 y 82: «La guerra no es 
ningún Dios, y. por tanto, no puede ser santa ni ser noble». En una sociedad secularizada, «atea», 
no puede, por otro lado, haber ninguna guerra santa de acuerdo con la definición anterior. En cierto 
modo, en una sociedad de este tipo, en el lugar de Dios se ponen los llamados «valores supremos», 
en nombre de los cuales se lucha, y que, como deber «santo», corresponde defender y propagar. 
Cuando en un mundo secularizado se libran guerras por valores inmateriales, éstas se acercan 
mucho a las guerras santas. Pero, por supuesto, la pequeña diferencia en el desencadenamiento de 
las guerras de religión radica en la cuestión sofística de si la guerra se libra por razón de la propia 
mentalidad o por celo misionero. 

124. Colpe, «Zur Bezcichnung und Bezeugung des “Heiligen Krieges"», pp. 189 y ss. 

125. La idea de Noth de que una guerra santa debe ser una «pura guerra de religión», en 
la que no confluyen elementos profanos, como el interés del Estado, ctc.. se contradice aquí 
de forma expresa. Conduce al absurdo al concepto de «guerra santa», porque tales guerras no 
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en relación con declaraciones contemporáneas, que posibiliten sacar con- 
clusiones sobre qué significado se atribuía a estos ritos en cada caso en 
particular, permite formular una interpretación respecto a en qué medida 
un asunto —en nuestro caso la guerra— era percibido como algo especial, 
situado por encima del resto de las actuaciones de la vida, y que estaba 
santificado por Dios. 

Desde el punto de vista práctico, esto significa verificar todas las decla- 
raciones sobre acciones de guerra en, a ser posible, todas las fuentes escri- 
tas que tengan algo que ver con la caracterización de la guerra. A este 
respecto se ha de prestar sobre todo atención a si se proporciona una 
justificación para la respectiva guerra y de qué tipo es dicha justificación. 
El espectro puede abarcar aquí desde la mención lapidaria de una campaña 
bélica hasta una detallada presentación. En especial se han de tomar en 
consideración siempre los argumentos religiosos, sobre todo aquéllos que 
aluden a ejemplos del Antiguo Testamento. Y lo mismo cabe decir por lo 
que respecta al curso de la guerra. Aquí abarcan las posibilidades desde la 
sencilla mención de un suceso, pasando por los comentarios marginales — 
como, por ejemplo, «Deo adiuvante»'*%, que Ebenbauer llama fórmulas 
providencialistas, que apuntan a la idea del auxilio divino— hasta las des- 
cripciones detalladas de batallas en las que se hace manifiesta la activa 
participación de Dios en el suceso mediante signos, ángeles o prodigios. A 
veces se informa sobre signos o símbolos consagrados o con poder salva- 
dor, como banderas o reliquias, que eran llevadas consigo a la batalla, para 
asegurarse el apoyo de Dios y de sus santos. Todo el repertorio de signos, 
acciones simbólicas y ritos litúrgicos, que se practicaban antes, durante o 
después de una guerra'”, y de los cuales trata en parte la investigación 
fundamental de Erdmann, puede ser utilizado como indicio de la cualidad 
religiosa de una guerra. Cuando se dispone de fuentes litúrgicas para la 
guerra, éstas poseen en este contexto una especial expresividad, pues infor- 
man del modo en que la guerra se insertaba en el general contexto religio- 


las hay en absoluto. Noth, Heiliger Krieg, pp. 21 y ss. Esto vale también para la definición de 
semejante tenor de Erdmann sobre la «idea general de cruzada». Pues también en la primera 
cruzada confluyó la religión como causa específica de la guerra con una serie de otros 
motivos profanos. Erdmann, Entstehung des Kreuzzugsgedankens, p. 1. 

126. Ebenbauer, Carmen Historicum, vol. 1, pp. 299 y 437 nota 1589. 

127. «La ayuda de Dios y de los santos, ejercicios religiosos antes, durante y después del 
combate, el llevar consigo objetos consagrados, entre otros», son los elementos que Noth 
rechaza como indicios para la guerra santa. Véase Heiliger Krieg und Heil 
nota 7. 
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so. En la liturgia se puede valorar especialmente bien cómo se percibía la 
relación entre Dios y la guerra. 

En esta enumeración de indicios para la identificación de una guerra 
santa falta el elemento de la recompensa religiosa personal, que consigue 
cada guerrero en particular por su participación en la guerra santa, y que se 
caracteriza por una liberación de las penas debidas por los pecados, o 
incluso por la promesa de la salvación eterna en caso de muerte. Ya se 
indicó que algunos historiadores ven en ello un rasgo importante de una 
guerra santa. Pero, con este planteamiento sólo coincido en la medida en 
que la participación en acciones militares sólo puede conducir a esta forma 
de compensación religiosa en guerras santas. Su existencia es un indicio 
inconfundible de que la guerra se libraba como una guerra santa. Pero aquí 
se ha de tener en cuenta la distinción propuesta por Noth entre guerra santa 
y lucha santa, y consecuentemente continuar reflexionando en torno a ella. 
Conforme a esta distinción, la guerra santa se ha de entender como una 
empresa colectiva, y la lucha santa como un proyecto personal. Ambos 
fenómenos se encuentran, según mi modo de ver, en una relación de de- 
pendencia jerárquica: lucha santa no puede haber sin guerra santa, pero sí 
puede haber guerra santa sin esta forma de la lucha santa'*, Si se concibe 
la posibilidad de conseguir una compensación espiritual personal, como 
rasgo indispensable de una guerra santa, esto significa para el mundo cris- 
tiano que, antes de las cruzadas, sólo con reservas hubo guerras santas, 
todas las cuales, además, forman parte de la directa prehistoria de las 
cruzadas. Considero que esta es una visión demasiado estrecha del concep- 


128. Noth quisiera admitir el combate santo como magnitud independiente. Las llamadas 
«entrecruzadas» las interpreta como «acciones colectivas de «guerreros santos»«, con lo que 
quiere rhostrar «que no tienc por qué darse necesariamente una coincidencia entre «guera 
santa» y combate por razón de la religión», es decir, que también puede haber combate santo 
en una guerra «no santa». Como ejemplo, propone la campaña de Bohemundo de Antioquía 
contra Bizancio, en la que participaron muchos porque consideraban a esta empresa religiosa- 
mente justificada. Véase Heiliger Krieg. p. 94 y nota 8. Este punto de vista resulta problemá- 
tico por una doble razón: En primer lugar, porque se diferencia conceptualmente una acción 
militar colectiva de guerreros santos frente a otras acciones guerreras, y en segundo lugar, 
porque el carácter individual, subjetivo, que lleva consigo la lucha santa según la propia 
definición de Noth, no es tenido en cuenta de forma suficientemente consecuente. Pues el 
guerrero que luchase por su recompensa religiosa personal no hubiese tomado parte en una 
guerra contra Bizancio si él mismo no hubiese estado convencido de la dimensión religiosa 
de esta empresa. En efecto, en una guerra «no santa» no se puede librar un combate santo. 
Aquí resulta decisiva la empresa en sí, y no, por ejemplo, las posibles motivaciones profanas 
de los dirigentes militares, que éstos pueden poner en conexión con la empresa. 
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to, que, en función de la misma, no queda disponible para aplicarlo a 
fenómenos anteriores que merecen ser calificados como guerras santas!”. 

De igual manera queda minusvalorado aquí en su significación otro elemen- 
to que, por muchos historiadores, es considerado como indispensable de la guerra 
santa, a saber, la Iglesia como institución, o el Papado. La reflexión resulta, por 
supuesto, evidente: ¿Quién, fuera de la Iglesia y su sumo representante, el papa, 
podría ser el transmisor de la voluntad divina? ¿A quién, si no al papa y a la 
Iglesia, deberíamos aceptar como heraldo de guerras Deo auctore, si no se quie- 
re dejar intervenir en esta cuestión al arbitrio? El justificado deseo de claros 
criterios fundamenta la vinculación de la guerra santa a la Iglesia, lo cual con- 
duce a que, en la búsqueda de guerras santas, la mirada tendencialmente se 
circunscriba a las guerras de los papas y a las cruzadas. Con seguridad, un 
significativo indicio de una guerra santa es cuando existe una declaración de un 
papa o de un alto representante de la Iglesia, en el sentido de que la guerra 
responde a la voluntad de Dios o incluso es exigida por él. Pero, como se mos- 
tró más arriba, el modelo del Antiguo Testamento proporcionaba también otras 
posibilidades de interpretación de los acontecimientos del mundo y de la vo- 
luntad de Dios!”, Ciertamente, en esta valoración de Iglesia, Papado y recom- 
pensa espiritual, los criterios están mal definidos y exigen en mayor medida de 
la cauta interpretación del historiador. Por supuesto, los resultados a los que se 
llega de esta manera están mucho más fuertemente marcados por el punto de 
vista subjetivo del intérprete. Pero esta definición más amplia de la guerra santa 
permite describir el fenómeno de la comprensión de un tipo de guerra que se 
diferencia de otras guerras con elementos generales sacros propios de una so- 
ciedad religiosa por su especial cualidad, sin por ello tener que pertenecer al 
tipo institucionalizado de la guerra santa, a las cruzadas'*. 


129. Hehl ha mostrado que tampoco Graciano incorporó a su doctrina sobre la guerra las 
ventajas espirituales que el individuo alcanzaba mediante su participación en la cruzada. «Las 
ventajas espirituales prometidas al combatiente en la propaganda de la cruzada, en la orienta- 
ción específica de la cruzada hacia el objetivo de Jerusalén, eran para una doctrina de la 
guerra, tal como la había presentado Graciano, secundarias, y más bien se podían entender 
como elementos de publicidad para una guerra de la Iglesia que como elementos constituti- 
vos». Hehl, Kirche und Kricg, pp. 85 y ss. 

130. En este sentido, véase también, por ejemplo, Cardini, «La guerra santa», p. 389. 
«¿Pero cómo se podía percibir la voluntad de Dios? A través, por supuesto, de la Iglesia, 
mediadora e intérprete de la misma. Pero también a través de la Escritura, que proponía al 
respecto los modelos bíblicos, inspirados sobre todo en el Pentateuco, los libros históricos, la 
epopeya de los Macabeos y, en otro plano, el Apocalipsis». 

131. El yihad, en comparación, es, conforme a los preceptos islámicos, una guerra ordena- 
da por Dios. Dios mismo participa en ella a veces mediante ángeles, signos o prodigios. La 
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LA RECONQUISTA COMO GUERRA SANTA 


Si se juzga la concepción visigoda de la guerra sobre la base de la definición 
aquí dada, no se puede decir sin más que ya se entendía antes del 711 como 
guerra santa. Ciertamente, existen diversos motivos que, utilizando las palabras 
de Erdmann, conducen «al círculo de ideas de la auténtica guerra santa»'*, 
pero el criterio decisivo, a saber, el hecho de que la guerra se percibía como 
«bellum Deo auctore», todavía no está expresado con claridad en ninguna par- 
te. En verdad es concebida, de principio a fin, como guerra de Dios, como 
«pugna Dei» según el modelo veterotestamentario, y ciertamente diversos atri- 
butos, como la entrega de los estandartes en el espacio de una iglesia y el signo 
de la cruz como símbolo de la presencia y caudillaje divinos, apuntan a un 
carácter santo de la guerra, pero la idea de que la guerra, tanto ofensiva como 
defensiva, resultaba de la voluntad y acción divinas, no aparece abiertamente 
expresada en ninguna fuente. Por supuesto, Dios hace las funciones de auténti- 
co señor de la guerra, lucha por medio del rey, el cual «quasi vase suo utitun», 
y del pueblo contra sus enemigos, y a él se le ha de atribuir la victoria. Pero sólo 
una vez, en Julián de Toledo, se apunta la idea de que la guerra también tiene 
una dimensión trascendente, mediante la descripción de Wamba como rey que 
vela por la pureza espiritual del ejército, y sobre todo mediante la utilización de 
las formulaciones «iudicium belli», y «examen pugnae». Se trata no sólo de 
vencer a los enemigos de Dios, sino también de poner a prueba el propio temor 
de Dios. La guerra aparece como prueba querida por Dios. El desarrollo de esta 
idea conduce al concepto de «bellum Deo auctore». Pero no se expresa todavía 
de forma clara. 


guerra sirve a la realización de la divina voluntad de salvación para toda la humanidad, dado 
que la introducción del estatuto legal islámico, que resulta posible gracias al exitoso yihad, 
promueve la justicia y representa una invitación para la adopción del islam. El yihad no es 
ninguna guerra de religión. No se libra para alcanzar la eliminación de la fe pagana, o como 
misión coactiva de los vencidos. La religión del adversario sólo desempeña un papel en 
cuanto que no es la religión de Dios. Parece que sólo se da una restricción en lo que respecta 
a la concepción de la guerra como medio de Dios para disciplinar a sus ficles creyentes. En 
la literatura de que dispongo sobre el yihad no se hace alusión a esta llamativa realidad salvo 
en un caso. De acuerdo con esto, las derrotas no son evidentemente reconocidas como proble» 
ma por la mayoría de los juristas musulmanes, o calificadas como «fuerza superior» o «catás- 
uofe». Véase Khoury, «Heiliger Kricg». p. 358. En cualquier caso, se demuestra que los 
criterios de la definición arriba dada también son aplicables al fenómeno islámico del yihad 
y. por lo tanto, utilizables de modo general. Sobre la definición de yihad, véase una introduc- 
ción en Khoury, «Hciliger Kricg», y Was sagt der Koran zum Hciligen Krieg?. 
132. Erdmann, Entstehung des Kreuzzugsgedankens, p. 25. 
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Que esta idea ya estaba planteada en el pensamiento visigodo se muestra 
en la inmediata reacción a la invasión de los sarracenos que está documen- 
tada en los pocos textos litúrgicos que se nos han conservado de este 
tiempo. En ellos, en cierta manera, se realiza lo que en la tradición visigo- 
da, en la que se ubican estos textos sin solución de continuidad, estaba 
planteado en la base. La derrota frente a los invasores se interpreta ahora 
como consecuencia de los pecados de los cristianos. Pero tampoco aquí se 
dice explícitamente que los conquistadores eran enviados por Dios como 
castigo. Sólo se nos dice que Dios ha retirado su mano protectora de su 
pueblo. 

La idea de que los enemigos han de ser considerados como instrumento de 
Dios se encuentra por primera vez en la Crónica mozárabe del 754, aunque 
todavía formulada en lenguaje críptico con el ejemplo del emperador Heraclio 
frente a los sarracenos: Éstos son enviados por Dios como látigo para castigar la 
arrogancia y soberbia de los bizantinos, que habían atribuido la victoria a la 
fuerza de su emperador y no a la acción de Dios. No obstante, sería un error 
creer que esta idea no surgió hasta mediados del siglo VIH. Que los godos se 
definían como pueblo de Dios, y directamente como pueblo de Israel, ya ha 
sido suficientemente puesto de manifiesto. En especial, la concepción de la 
guerra se produce totalmente conforme al modelo del Antiguo Testamento. En 
este contexto, una derrota militar, e incluso la caída de todo un reino, se debía 
interpretar consecuentemente conforme a modelos interpretativos veterotesta- 
mentarios. Pero, en el Antiguo Testamento, los pueblos que vencen y subyugan 
a Israel aparecen siempre como instrumentos de Dios. La guerra con que afli- 
gen a Israel la libran por virtud de la voluntad de Dios. El hecho de que, en las 
fuentes visigodas, no hay ninguna prueba de esto, no contradice este punto de 
vista. Sencillamente, en dichas fuentes no se informa de derrotas de los godos. 
Pero la guerra culminada con resultado de victoria no aparece como castigo de 
Dios, sino como prueba que se había superado. Es, por tanto, una guerra queri- 
da por Dios y que sirve a un objetivo trascendente. Visto así, la imagen de la 
guerra, al menos tal como es dibujada por Julián de Toledo, es la imagen de una 
guerra santa. 

En la Crónica mozárabe del 754, como ya hemos dicho, esta idea está 
documentada de manera expresa por primera vez. Evidentemente, hacía 
falta una derrota infligida por un agresor pagano para llevarla a su pleno 
desarrollo. Por supuesto, tampoco aquí se puede hablar de un espíritu de 
guerra santa en el sentido estricto, pues los cristianos en al-Andalus esta- 
ban vencidos y ya no luchaban más. Su derrota la interpretaban de forma 
providencialista, y sus esperanzas de futuro eran escatológicas y apocalíp- 
ticas. 
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De otra forma se planteaba el asunto en los reductos del Norte donde se 
habían refugiado los cristianos, en el reino de Asturias. Los relatos de los 
sucesos en torno a la batalla de Covadonga describen a los caldeos como 
instrumento de Dios, los cuales expulsan a los godos de su tierra prometi- 
da, su terra desiderabilis, por causa del sacrilegio de sus reyes y sacerdotes. 
Pelayo, sin embargo, confía en la misericordia de Dios. Y así consigue, 
con la ayuda de Dios, quien interviene directamente en la lucha de forma 
milagrosa, vencer a los sarracenos. 

También la lucha contra los sarracenos en adelante es descrita conforme a 
estos modelos interpretativos bíblicos. La más piadosa tarea de los reyes cris- 
tianos sigue siendo combatir a los «caldeos», y sus esfuerzos y éxitos son re- 
compensados en el más allá con la bienaventuranza eterna. Los cronistas les 
rodean con un aura de santidad. El objetivo de la lucha es la definitiva expul- 
sión de los intrusos. Normalmente esto no es subrayado de manera explícita. 
Sólo un manuscrito de la Crónica de Albelda y la llamada Chronologia regum 
Gothorum indican que la providencia divina un día lo dispondrá. Hasta ese día, 
sin embargo, los cristianos se encuentran día y noche en guerra contra los sarra- 
cenos y les combaten todos los días”. En cualquier caso, está de más el hacer 
una referencia explícita al hecho de que la opresión de los sarracenos finalizará 
algún día. El espíritu de las crónicas asturianas no deja ninguna duda al respec- 
to, y la Crónica Profética expresa incluso la expectación ante su cercanía. 

La creencia en una victoria completa de los cristianos sobre los musul- 
manes forma parte de las constantes de todas las crónicas hasta bien entra- 
do el siglo XII. Por ello, el programa de la Reconquista, que Ron Barkai 
echa en falta en la Crónica de Sampiro'”*, no necesita de ninguna mención 
especial, pues en la Biblia se encontraba expuesto este proceso de forma 
ejemplar: Al castigo por Dios le seguía, tras la arrepentida conversión de 
su pueblo, la misericordia de Dios, quien finalmente se vuelve contra los 
enemigos de su pueblo y los aniquila o expulsa. No de otra manera, según 
el convencimiento de los cronistas cristianos, les terminará ocurriendo en 
última instancia a los musulmanes. Hasta entonces se han de encajar tam- 
bién reveses. Pero, por regla general, éstos continúan estando causados por 
los pecados de los cristianos y de sus reyes. 

Diversos elementos experimentaron en el transcurso de los siglos un 
debilitamiento. La denominación de los sarracenos como «caldeos» es aban- 


133. CrAlb 35, notas 35 y ss. Cfr. Gil Fernández, Crónicas asturianas, Crónica de Albel- 
da, 34, p. 171. 
134. Barkai, Cristianos y musulmanes, p. 51. 
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donada casi del todo, y la sacralización de los reyes ya no se da en la 
Crónica de Sampiro y en la Historia Silense. Los modelos típicos ideales, 
evidentemente, no consiguen mantenerse a lo largo de los siglos en su 
plenitud. Pero, en conjunto, sin embargo, el cuadro se mantiene. Los mu- 
sulmanes son concebidos como el látigo de Dios por los pecados de los 
cristianos. La guerra entre los cristianos y los musulmanes es querida por 
Dios. Dicha guerra encuentra su explicación en los diversos relatos de la 
Biblia acerca de acciones de castigo de Dios sobre su pueblo. Y, como en 
el período visigodo —el cronista de la Historia Silense ve al reino de León 
en línea con el reino visigodo de Toledo—, la relación entre Dios, rey y 
pueblo tiene un barniz profundamente bíblico. En ningún otro lugar resulta 
esto más evidente que en la leyenda de la traslación del arca santa, del 
relicario, desde Jerusalén a Oviedo, pasando por Toledo. 

La guerra contra los sarracenos aparece, por tanto, en un período más 
tardío como «bellum Deo auctore», en primer lugar como castigo por los 
pecados de los cristianos, y luego, cuando se da la victoria de los cristia- 
nos, como prueba de la misericordia divina, al final de la cual estará la 
definitiva victoria sobre los enemigos, conforme a toda la experiencia 
bíblica. Entre tanto interviene Dios mismo, y en la Historia Silense tam- 
bién, por primera vez, el apóstol Santiago, de forma decisiva en la lucha 
del lado de los cristianos, la cual en adelante aparece como una lucha de 
Dios en el sentido bíblico. Tampoco se lucha debido a las creencias 
religiosas del adversario. La religión de los musulmanes es un motivo 
completamente irrelevante para la guerra en las crónicas de los reinos 
cristianos a lo largo de los siglos. Basta con percibir a los sarracenos 
como paganos. El ímpetu religioso del combate se dirige totalmente ha- 
cia dentro, hacia la propia relación con Dios, en correspondencia con la 
imagen providencialista del mundo, basada en las ideas de castigo divino 
y misericordia. Pero esto sólo rige para la guerra contra los sarracenos. 
La lucha contra los normandos, igualmente paganos, no es valorada con 
estas mismas categorías. Los enfrentamientos militares entre cristianos 
aparecen mencionados, en caso de serlo, siempre desprovistos de cual- 
quier tipo de rasgo religioso o bíblico. 

Consecuentemente, para caracterizar el cuadro de la reconquista, tal como 
aparece dibujado en las fuentes hasta comienzos del siglo XII, como guerra 
santa, conforme a la definición aquí dada, sólo falta el elemento de que es Dios 
mismo, en el fondo, el que libra la guerra y se sirve del rey y de su pueblo como 
instrumento, que, por lo tanto, la guerra es total y plenamente una guerra de 
Dios. En Sampiro hay un pasaje en el cual describe una victoria sobre los sarra- 
cenos como victoria de Dios, que castiga en persona a los agarenos, y además 


, 
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recuerda, con las palabras «ultionem fecit de inimicis suis»", la antífona del 
Ordo de la guerra visigodo, «ad ultionem inimicorum tuorum», bien sea casual- 
mente o no. La idea está, por lo tanto, también presente en esta crónica, pero ha 
perdido intensidad. Se encuentra, sobre todo, en el Ordolitúrgico visigodo para 
la salida del rey y del ejés . Y, por tanto, se plantea la pregunta de si este rito 
sobrevivió a la caída del reino visigodo, y, junto con la liturgia hispana, fue 
practicado en los reinos de la Reconquista, sobre todo en el reino de Asturias y 
León. Se ha de subrayar aquí que la prueba sólo no es decisiva. El cuadro que 
hasta aquí se ha logrado reconstruir basta para constatar que la Reconquista fue 
durante siglos una guerra santa, conforme a la definición aquí dada, aunque los 
propios contemporáneos no conocían este término. Pero que estaban muy cerca 
de él se pone de manifiesto en la fórmula «sacra victoria», que eligió el autor 
anónimo de la Albeldense para la victoria concedida al rey Alfonso III bajo la 
dirección de Cristo'*, Pero la confirmación de que el Ordo de la guerra también 
se practicaba después del 711 redondearía el cuadro, en primer lugar, desde el 
punto de vista de la pervivencia de la tradición visigoda de la concepción de la 
guerra, que alcanzó su pleno desarrollo por virtud de la conquista musulmana 
del reino, que en algunos puntos, como el de la santidad de los reyes, llevó 
incluso a la exageración, y en segundo lugar, por lo que respecta a la valoración 
de la Reconquista en el período de tiempo considerado como guerra santa, sin 
restricción ni reserva. A este respecto hay que tomar en consideración también 
la liturgia. Así se demostró, y no en pequeña medida, mediante la comparación 
con la situación en Francia. McCormick ha destacado en su investigación sobre 
liturgia y guerra desde los carolingios hasta la primera cruzada: «En la liturgia, 
en efecto, el gesto se alía al verbo, la acción a las ideas. En una palabra, la 
ideología de la guerra santa y de los guerreros sacralizados se concreta en ella»'”, 
Si la imagen de la guerra que se dibuja en las fuentes carolingias es la imagen de 
la guerra santa, no es aquí cuestión objeto de debate. No obstante, prestigiosos 
estudiosos han aventurado este juicio. Pero, en cualquier caso, la concepción 
visigoda y astur-leonesa de la guerra supera con mucho a la franca en dimen- 
sión, profundidad e intensidad. La liturgia contribuye a ello de forma notable. 
Por este motivo, a continuación se va a abordar el análisis de la cuestión de la 
transmisión de las tradiciones y modelos interpretativos visigodos, y, en espe- 
cial, de la pervivencia del Ordo de la guerra visigodo. 


135. ChrSamp 30, p. 172. 

136. CrAlb 47, 6, p. 28: «Cui principi sacra sit victoria data; / Christo duce iuvatus. 
semper clarificatus/ pollcat victor sacculo, fulgeat ipse caclo; / Deditus hic triumpho, pracdi- 
tus ibi regno. Amen». 

137. McCormick, «Liturgic et guerre», p. 211. 
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LA TRANSMISIÓN DE LOS MODELOS 
INTERPRETATIVOS VISIGODOS 


pa 


CAPÍTULO 7 
LA MISSA DE HOSTIBUS Y EL RELATO DE 
COVADONGA DE LA CRÓNICA DE ALFONSO III 


La pervivencia de los viejos modelos interpretativos visigodos en el 
reino astur, según el estado actual de nuestros conocimientos, no tuvo 
lugar sin ruptura. Desde el 711 hasta el Testamento de Alfonso 11 del 812, 
la primera fuente conservada del Norte cristiano que informa algo sobre la 
caída del reino godo y la lucha contra los sarracenos, se abre un vacío de 
cien años. Tampoco la tesis de Sánchez-Albornoz sobre una supuesta cró- 
nica perdida de época de Alfonso II, que proporcionaría uno de los funda- 
mentos para la Crónica de Alfonso III", consigue salvar este abismo. Este 
vacío en la trasmisión documental ha contribuido a la interpretación del 
reino astur como realidad nueva, surgida independientemente de la historia 
de los godos. La vuelta a las tradiciones visigodas, en especial a la tradi- 
ción del reino de Toledo, que se expresa en las crónicas de finales del siglo 
IX, se interpretó, en consecuencia, como conexión artificial, como neogo- 
ticismo?. 


1. Sánchez-Albornoz, «Crónica asturiana perdida». 

2. Sobre el «ncogoticismo», véase Bonnaz, «Divers aspects de la continuité wisigothi- 
que», pp. 81 y ss. El representante más notable de esta interpretación fue Sánchez-Albornoz. 
Véase, por ejemplo, «Dónde y cuándo murió Don Rodrigo», p. 332, nota 1. Noticias detal! 
das sobre la tesis del «neogoticismo» en su obra proporciona Bonnaz, passim. Véase también 
Maravall, Concepto de España, pp. 299 y ss. Una expresión llamativa adquirió la tesis del 
«ncogoticismo» en los trabajos de Barbero y Vigil, «Los orígenes sociales de la Reconquis- 
ta», y La formación del feudalismo en la Península Ibérica (en especial, pp. 275 y ss). Sus 
tesis todavía hoy están representadas por Dacosta Martínez, «Notas sobre las crónicas oveten- 
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El vacío en la transmisión documental y la tesis de que muchos, si no la 
mayoría o incluso prácticamente todos, elementos visigodos del reino astur- 
leonés fueron introducidos sólo cien años después de la caída del reino godo 
como novedades, hace también verosímil que más de un elemento no fuese 
asumido. Así, Sánchez-Albornoz ha descubierto claras diferencias entre la or- 
ganización del palacio de los visigodos y de los astures*. De todos modos, sería 
igualmente sorprendente encontrar, cien años después del derrumbamiento de 
711, instituciones totalmente inalteradas y sin adaptar a las nuevas circunstan- 
cias. También esto se podría interpretar como indicio de tradiciones introduci- 
das de manera artificial, y no surgidas de forma espontánea. La discusión sobre 
el «neogoticismo» se sitúa a veces sobre suelos movedizos. Por ello, aquí, in- 
cluso antes de rastrear el grado de aplicación del Ordo de la guerra en la época 
de la reconquista, se ha de dedicar especial atención a la transmisión de los 
modelos interpretativos 'odos sobre la guerra. Si, en efecto, a este respecto 
se puede constatar una continuidad, entonces resulta también más probable la 
permanencia del rito litúrgico, y su ejemplaridad más auténtica, creíble y, por 
tanto, más expresiva de la concepción de la guerra en la reconquista. 

A continuación se tomará en consideración una fuente, a la que hasta ahora 
no se había prestado atención en este contexto. Según mi convicción, represen- 
ta el vínculo de unión que faltaba entre la tradición visigoda de la concepción 
de la guerra y un párrafo de la Crónica de Alfonso 111, de importancia central 
por su significación, el relato de Covadonga, que trata de la caída del reino 
godo, de la resistencia de Pelayo y de la expulsión de todos los sarracenos 
de Asturias. Esta fuente es la llamada Missa de hostibus del Liber Ordinum. 


LA MISSA DE HOSTIBUS 


En el contexto del Ordo de la guerra visigodo no queda lugar para otra misa 
más para la despedida del ejército. La Missa de hostibus debió, por tanto, ser 


ses del siglo IX.» o Mínguez, «Cristalización del poder político en la época de Alfonso ll 
En representación de muchos, véase Vones, Geschichte der Iberischen Halbinsel, pp. 35 y ss. 
Sobre la pervivencia de tradiciones visigodas desde el comienzo del reino astur argumenta 
Bonnaz, «op. cit». Sobre la existencia de una tradición literaria y lingUística ininterrumpida 
de las crónicas asturianas, así como sobre la continuidad ideológica visigoda que en ellas se 
expresa, véase López Percira, «Continuidad y novedad léxica», pp. 295 y ss. 

3. Sánchez-Albornoz, «El palatium regís asturlconés», pp. 5 y SS. 

4. LibOrd, col. 445 : «Det Dominus ex inimicis vestris triumphum vobis, corruan- 
1que sub pedibus vestris» (ibid., líneas 28 y ss). 
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celebrada durante una campaña bélica. Tampoco se leía la misa en ausencia del 
ejército, sino en el campo de batalla, pues la bendición se dirige directamente a 
todos los guerreros*. En el contexto de la liturgia de la guerra visigoda, la Missa 
de hostibus representa, en cierta medida, un punto culminante. En ninguna otra 
parte se recuerda con tal densidad a la guerra de Dios del Antiguo Testamento. 
Se menciona explícitamente a Moisés y al hundimiento del ejército egipcio. 
También se menciona a Simeón y la destrucción de los amalecitas, y la del 
ejército asirio del rey Senaquerib por un ángel del Señor, y la victoria de David 
sobre Goliat y otros enemigos”. De nuevo aparece Dios como el verdadero 
señor de la guerra, y los combatientes como el pueblo de Israel*. 

Otra idea, asimismo de origen veterotestamentario, aparece especialmente 
acentuada en esta misa, de modo que se puede pensar en un motivo concreto 
para la creación de dicha misa. En efecto, la misa describe una situación en la 
que los guerreros se enfrentan a un enemigo muy superior en número, y en la 
que su única esperanza radica en la confianza en Dios. Las palabras del texto de 
la misa enfatizan, mediante invocadoras repeticiones, que el número de sus 
combatientes y la fuerza de sus armas, en las que confiaban los enemigos, no 
eran decisivos, sino la fe y la oración. Mediante la fuerza de su oración, Moisés 
había conseguido la victoria sobre los egipcios”. Pero aquéllos que todo lo fia- 
ban a su propia fuerza serían humillados por Dios*. 

Resulta notable que la misa representa una lista casi ininterrumpida de pala- 
bras bíblicas, sobre todo del libro de Judit y de los libros de los Macabeos. La 


id, col. 443: 36-40; col. 444: 8 y ss; col. 445: 13-16. 

id.. col. 443: 26-29: «Tu enim ipse es Dominus Deus noster, qui conteris bella ab 
el Dominus nomen est tibi. Erige brachium tuum, sicut ab initio, et allide virtutem 
inimicorum nostrorum in virtute tua»; col. 445: 4-9: «tu, hoc sacrificium accipe (...) ut, 
suscipiens ipsum pro universo populo tuo Israhel, custodias partem tuam, et mittas angelum 
tuum bonum ante nos in timore et tremore et favore brachii tui». 

7. LibOrd, col. 443: 36-40: «Memores, Domine, Moys . qui Amalec confiden- 
tem in virtute sua, cl in potentia sua, et in exercitu suo, et in curribus suis, et in clipcis suis, 
etin equitibus suis, non ferro pugnando, sed precibus sanctis orando deiecit»; col. 444: 21-26: 
«Sic fiant et isti, Domine, qui confidunt in multitudine sua. et in curribus suis, et in contis, et 
saginús suis, et in lanceis absque te gloriantur; et nesciunt quia tu ipse es Deus noster, cum tu 
non dinumeras hastas, sed quibus tibi complacet porrigis palmas»; col. 444: 30-40: «Domine 
Deus noster, qui concludi facis multos in manu paucorum, et non est differentia in conspectu 
tuo liberare in multis vel in paucis: quia non in viribus equi voluntas tua, nec in multitudine 
exercitus victoria tibi, sed in his qui sperant in misericordia tua, ut eripias a morte animas 
corum et alas cos in fame. Nec enim in multitudine hominum gloria belli, sed e celo fortitudo 
esL Nec enim in multitudine est virtus tua, Domine, neque superbi ab initio placuerunt (il 
sed humilium atque mansuetorum semper tibi placuit exoratio». 

8. Ibid., col. 443: 24: 26: «ct presumentes de se et de sua virtute gloriantes humilias». 
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primera oración? se compone de citas de Judit 8, 16-17 y 8, 19-20. La siguiente 
se construye con citas de Judit 6, 15, 9, 10-11 y 9, 18-19. Post Nomina cita a 
Judit 4, 13, 4, 16-17, 12, 8 y 13, 22. Ad Pacem está tomada del segundo Libro 
de los Macabeos 1, 4-5. Judit 9, 2-3 y 9, 6-10 forman el texto de la Inlatio. Sólo 
hacia el final, una parte de la frase no procede aparentemente de la Biblia, sino 
que, a lo sumo, tendría inspiración bíblica a través de 2 Macabeos, 15, 21'%. En 
Post Sanctus están unidas entre sí partes de 1 Macabeos 3, 18 y 3, 19, Judit 9, 16 
y 9, 18 así como los salmos 32, 19 y 146, 11. La encadenación de citas de 
pasajes fragmentarios conduce a una especial intensidad de la expresión, pero 
transmite al mismo tiempo, por virtud de la constante repetición de las mismas 
O parecidas frases, una mala sensación estilística, pues aquí el autor de la misa 
algunas citas no las reproduce con exactitud. En Post Pridie 2 Macabeos 15, 22 
y 15,23 encuadran algunas de las pocas formulaciones propias del compilador, 
estilísticamente fáciles de reconocer por la repentina acumulación de construc- 
ciones de participio futuro, que, no obstante, están entretejidas con un verso de 
2 Macabeos 1, 26''. Ad Orationem reproduce literalmente 1 Macabeos 4, 30- 
33. La primera parte de la bendición final está formulada en directa dependen- 
cia de Levítico 26, 6, mientras que el resto se toma del Deuteronomio 28, 7 y 5, 
33, en tanto que una frase que difiere recuerda a una formulación parecida en el 
V Concilio de Toledo (636'). 

Para una mejor percepción ofrecemos a continuación contrapuestos el 
texto de la misa según la edición de Férotin', y los textos de los pasajes 
tomados de la Vulgata. 


9. Sobre las diferentes partes de la misa visigótico mozárabe, véase Férotin, Liber moza- 
rabicus Sacramentorum, pp. XX y ss. 

10. LibOrd, col. 444: 24-26: «cum tu non dinumeras hastas, sed quibus tibi complacet 
porrigis palmas». 2 Mac 15, 21: «Dominum invocavit, qui non secundum armorum polentiam, 
sed prout ipsi placet, dat dignis victoriam». «Palma» con el sentido de «victoria» se encuentra 
también en Taionis Sententiarum libri quinque. pracfatio (PL 80), col. 728, 3: «isti tribuens 
palmam victoriae copiosam, ¡lli vero inferens atrocissimae mortis ignominiam», así como en 
uno de los himnos de guerra. Hymnodia gotica, n.* 195, p. 271: 15 y ss.: «Victricem tribue, 
Christe, de hostibus/ Palmam christicolis caclitus regibus». 

11. LibOrd, col. 445: 4-8: «qui venerat blasfematurus te Deum vivum; tu, hoc sacrificium 
accipe, quod tibi libaturus accedit populus nomen sanctum tuum benedicturus: ut, suscipiens 
ipsum pro universo populo tuo Israhel, custodias partem tuam». 2 Mac 1, 26: «Accipe sacri- 
ficium pro universo popolo tuo Israhel et custodi partem tuam et sanctifica». Sobre la forma 
gramatical del participio futuro en la lengua de la liturgia hispana, véase Díaz y Díaz, «Latín 
de la liturgia hispánica», pp. 71 y ss. n.* 31. 

12. LibOrd, col. 445: 28 y ss.: «Det Dominus ex inimicis vestris triumphum vobis». Cfr. V 
Concilio de Toledo (636), p. 230: triumfum». 

13. LibOrd 443-445. 


RECONQUISTA Y GUERRA SANTA 


MISSA DE HOSTIBUS 


Humiliemus Deo, dilectissimi Fra- 
tres, animas nostras, et in spiritu 
constituti humiliato servientes, ill 
dicamus flentes, ut secundum 
voluntatem suam sic faciat nobis- 
cum misericordiam suam: ut, si- 
cut conturbatum est cor nostrum 
superbia hostium nostrorum, ita 
etiam de nostra humilitate coram 
ipso gloriemur. 


Alterum enim Deum nescimus 
preter eum: et ideo expectamus 
consolationem eius humiles, ut ex- 
quirat sanguinem nostrum de 
afflictionibus inimicorum nostro- 
rum, et humiliet omnes gentes que- 
cumque insurgunt contra nos, et 
faciat ¡llas sine honore Dominus 
Deus noster. - Amen. 


Per ineffabilia mirabilia sua Deus 
noster qui vivit. 
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VULGATA 


Jdt 8, 16 17: Et ideo humiliemus 
illi animas nostras, et in spiritu 
constituti humiliato, servientes illi, 
dicamus flentes Domino, ut se- 
cundum voluntatem suam sic fa- 
ciat nobiscum misericordiam 
suam: ut sicut conturbatum est cor 
nostrum in superbia eorum, ita 
etiam de nostra humilitate glorie- 
mur. 


Jdt 8, 19 20: (...) alterum Deum 
nescimus praeter ipsum. Expec- 
temus humiles consolationem eius, 
et exquiret sanguinem nostrum de 
afflictionibus inimicorum nostro- 
rum, et humiliabit omnes gentes, 
quecumque insurgunt contra nos, 
et faciet illas sine honore Domi- 
nus Deus noster. 


ALIA 
Dominus Deus celi et terre, in- 
luere oramus superbiam hostium 
nostrorum, et respice ad nostram 
humilitatem, et faciem sanctorum 
intende; et ostende quia non de- 
relinquis presumentes de te, et pre- 
sumentes de se, et de sua virtute 
gloriantes humilias. 


Jdt 6, 15: Domine Deus celi et 
terre, intuere superbiam eorum 
nostrorum, et respice ad nostram 
humilitatem, et faciem sanctorum 
tuorum attende; et ostende quo- 
niam non derelinquis presumen- 
tes de te: et presumentes de se, et 
de sua virtute gloriantes humilias. 
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Tu enim ipse es Dominus Deus 
noster, qui conteris bella ab ini- 
tio et Dominus nomen est tibi. 
Erige brachium tuum, sicut ab 
initio, et allide virtutem inimico- 
rum nostrorum in virtute tua. 
Cadat virtus eorum in iracundia 
tua; 
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Jdt 9, 10 11: et nesciunt quia tu 
ipse es Deus noster, qui conteris 
bella ab initio, et Dominus no- 
men est tibi. Erige brachium tuum, 
sicut ab initio, et allide virtutem 
illorum in virtute tua: cadat vir- 
tus eorum in iracundia tua (...) 


ut domus tua in sanctificatione 
permaneat, et omnes gentes ag- 
noscant quoniam tu es Deus et 
non est alius preter te. Amen. 


Quia omnia regis in secula. 


POST NOMINA 
Memores, Domini, Moysi servi tui, 
qui Amalec confidentem in vir- 
tute sua, et in potentia sua, et in 
exercitu suo, et in curribus suis, 
et in clipeis suis, et in equitibus 
suis, non ferro pugnando, sed pre- 
cibus sanctis orando deiecit: 


offerentes hec sacrificia oramus 
te Deum, ut visites populum 
tuum 


Jdt 9, 18 19: (...) ut domus tua in 
sanctificatione permaneat: et om- 
nes gentes agnoscant quia tu es 
Deus, et non est alius preter te. 


Jdt 4, 13: Memores estote Moysi 
servi Domini, qui Amalec confi- 
dentem in virtute sua, et in po- 
tentia sua, et in exercitu suo, et 
in clypeis suis, et in curribus suis, 
et in equitibus suis, non ferro 
pugnando, sed precibus sanctis 
orando deiecit: 


Jdt 4, 16 17: (...) offerrent sacri- 
ficia Domino (...), ut visitaret 
populum suum Israel. 


et dirigas viam nostram ad libe- 
rationem populi tui 


Jdt 12, 8: et (...) dirigeret viam 
eius ad liberationem populi sui 


inimici nostri. 


ut per te ad nicilum redigantur 


Jdt 13, 22: qui per te ad nih- 
ilum redegit inimicos nostros. 


AD PACEM 


Domine Deus Israel, adaperi cor 


nostrum in lege tua et in preceptis 
tuis, et fac pacem, et exaudi oratio- 


nes nostras et reconciliare te nobis, 


ne nos deseras in tempore malo. 


2 Mac 1,45: Adaperiat cor vestrum 
in lege sua et in preceptis suis, et 
faciat pacem. Exaudiat orationes 
vestras, et reconcilietur vobis, nec 
vos deserat in tempore malo. 


RECONQUISTA Y GUERRA SANTA 


INLATIO 

Dignum et iustum est te Deum 
patrum nostrorum laudare, tibique 
gratias agere: 


327 


_ 


qui dedisti gladium Simeonis in 
defensione aliegenarum, qui vio- 
latores extiterunt incoinquinatio- 
ne sua, et denudaverunt femur 
nis in confusione; et dedis- 
ti mulieres eorum in predam, et 
filias illorum in captivitate, et 
omnem predam in divisionem 
servis tuis, qui zelaverunt zelum 
tuum. 


Respice nunc castra hostium nos- 
trorum, sicut olim castra Egyp- 
tiorum videre dignatus es, quando 
post servos tuos armati currebant, 
confidentes in quadrigis, et in 
equitatu suo, et in multitudine 
bellatorum. Sed aspexisti super 
castra eorum, et tenebre fatiga- 
verunt eos; tenuit pedes eorum 
abyssus, et aque operuerunt eos. 
Sic fiant et isti, Domine, qui con- 
fidunt in multitudine sua, et in 
curribus suis, et in contis, et sa- 
gittis suis, et in lanceis absque te 
gloriantur; et nesciunt quia tu ipse 
es Deus noster, 


Jdt 9, 2 3: (...) qui dedisti ¡lli gla- 
dium Simeonis in defensionem 
alienigenarum, qui violatores ex- 
titerunt in coinquinatione sua, et 
denudaverunt femur virginis in 
confusionem: et dedisti mulieres 
illorum in predam, et filias illo- 
rum in captivitatem, et omnem 
praedam in divisionem servis tuis, 
qui zelaverunt zelum tuum (...) 


Jdt 9, 6 10: Respice castra As- 
syriorum nunc, sicut tunc castra 
Egyptiorum videre dignatus es, 
quando post servos tuos armati 
currebant, confidentes in quadri- 
et in equitatu suo, et in mul- 
titudine bellatorum. Sed aspexisti 
super castra eorum, et tenebre 
fatigaverunt eos. Tenuit pedes 
eorum abyssus, et aque operuerunt 
eos. Sic fiant et isti, Domine, qui 
confidunt in multitudine sua, et 
in curribus suis, et in contis, et in 
scutis, et in sagittis suis, et in lan- 
ceis gloriantur, et nesciunt quia 
tu ipse es Deus noster, 


cum tu non dinumeras hastas, sed 
quibus tibi complacent porrigis 
palmas. 


2 Mac 15, 21: (...) Dominum in- 
vocavit, qui non secundum armo- 
rum potentiam, sed prout ipsi 
placet, dat dignis victoriam. 


Pro quo tibi omnes angeli non ces- 


sant clamare, ita dicentes: -[Sanctus] 
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POST SANCTUS 
Vere sanctus, vere pius, vere ¡ustus 
et potens es, Domine Deus noster 


qui concludi facis multos in manu 
paucorum, et non est differentia 
in conspectu tuo liberare in mul- 
tis vel in paucis: 


1 Mac 3, 18: Et ait ludas: Facile 
est concludi multos in manus pau- 
corum, et non est differentia in 
conspectu Dei caeli liberare in 
multis et in paucis: 


quia non in viribus equi voluntas 
tua 


nec in multitudine exercitus vic- 
toria tibi, 


Jdt 9, 16: (...) neque in equorum 
viribus voluntas tuas est (...) 


1 Mac 3, 19: quoniam non in mul- 
titudine exercitus victoria belli (...) 


sed in his qui sperant in miseri- 
cordia tua, 


Sal 146, 11: Et in eis qui sperant 
super misericordia eius. 


ut eripias a morte animas eorum 
et alas eos in fame. 


Sal 32, 19: Ut eruat a morte ani- 
mas eorum et alat eos in fame. 


Nec enim in multitudine homi- 
num gloria belli, sed e celo forti- 
tudo est. 


1 Mac 3, 19: quoniam non in 
multitudine exercitus victoria be- 
1li, sed de celo fortitudo est. 


Nec enim in multitudine est vir- 
tus tua, Domine, neque superbi 
ab initio placuerunt tibi; sed hu- 
milium atque mansuetorum sem- 
per tibi placuit exorat 


Jdt 9, 16: Non enim in multitudi- 
ne est virtus tua, Domine, (...), 
neque superbi ab initio placuerunt 
tibi: sed humilium et mansuetorum 
semper tibi placuit deprecatio. 


Memento ergo testamenti tui, et 
in corde nostro consilium conro- 
bora; ut et domus tua a te munita 
in sanctitate et pace permaneat. - 
Per Christum. 


Jdt 9, 18: Memento Domine tes- 
tamenti tui, et da verbum in ore 
meo, et in corde meo consilium 
conrobora, ut domus tua in sanc- 
tificatione tua permaneat: 
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POST PRIDIE 
Tu, Domine, qui misisti angelum 
tuum sub Ezechia rege luda, et 
interfecisti de castris Senacherib 


2 Mac 15, 22: Tu, Domine, qui 
misisti angelum tuum sub Eze- 
chia rege luda, et interfecisti de 
castris Sennacherib (...) 


qui venerat blasphematurus te 
Deum vivum; tu, hoc sacrificium 
accipe, quod tibi libaturus acce- 
dit populus nomen sanctum tuum 
benedicturus; 


ut, suscipiens ipsum pro univer- 
so populo tuo Israhel, custodias 
partem tuam 


et mittas angelum tuum bonum 
ante nos in timore et tremore et 
favore brachii tui, 


qui et hoc holocaustum acceptum 
faciat et nos adiuvans paci et tran- 
quillitati conmittat. 


2 Mac 1, 26: accipe sacrificium pro 
universo populo tuo Israhel, et cus- 
todi partem tuam, et sanctifica. 


2 Mac 15, 23: et nunc dominator 
caelorum mitte angelum tuum 
bonum ante nos in timore et tre- 
more magnitudinis brachii tui, 


AD ORATIONEM 
Domine Deus, Salvator Israel, qui 
contrivisti impetum gigantis in 
manu servi tui David, et tradidis- 
ti castra alienorum in manu lona- 
the filii Saul et armigeri eius, 
conclude exercitum tum hominum 
malignorum, quam aerium nequi- 
tiarum in manu (...) populi tui: 
dans nobis fortitudinem, et tabe- 
fac audaciam virtutis eorum, et 
conmoveantur contritione pessi- 
ma. Deice eos gladio contiden- 
tium in te, ut conlaudemus nomen 
tuum in hymnis 


1 Mac 4, 30 33: Benedictus es, Sal- 
vator Israel, qui contrivisti impetum 
potentis in manu servi tui David, et 
tradidisti castra alienigenarum in 
manu lonathae filii Saul, et armi- 
geri eius. Conclude exercitum is- 
tum in manu populi tui Israel, et 
confundantur in exercitu suo et 
equitibus. Da illis formidinem, et 
tabefac audacium virtutis eorum, et 
conmoveantur contritione sua, Dei- 
ce illos gladio diligentium te: et 
collaudent te omnes, qui noverunt 
nomen tuum in hymnis. 
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vel in verbis istis, quibus nos 
docuisti orare semper et dicere: 
Pater. 


BENEDICTIO 

Dominus Ihesus Christus det pa- 
cem in finibus vestris, et gladios 
non militet (immittat?) in termi- 
nos vestros. - Amen.Det Domin- 
us ex inimicis vestris triumphum 
vobis, corruantque sub pedibus 


vestris. - Amen. 
EA 


Lv 26, 6: Dabo pacem in finibus 
vestris: dormietis, et non erit qui 
exterreat. Auferam malas bestias: 
et gladius non transibit terminos 
vestros. Persequemini inimicos 
vestros, et corruent coram vobis. 


Per unam viam et unanimes si 
veniant contra vos, per septem et 
discordes fugiant a conspectu ves- 
tro: 


Dt 28, 7: per unam viam venient 
contra te, et per septem fugient a 
facie tua. 


ut vivatis et bene sit vobis, et pro- 


tulentur dies vestri in terra pos- 


Dt 5, 33: ut vivatis, et bene sit 
vobis, et protelentur dies in terra 


sessionis vestre. - Amen. 


possessionis vestrae. 


Como compilación de citas, preferentemente del Libro de Judit y de los 
dos Libros de los Macabeos, esta misa resulta única en la liturgia hispana. 
Casi parece que el autor no hubiese dispuesto de tiempo para realizar una 
obra litúrgica propia. Por eso, esta misa se sale de lo habitual. Pues, cierta- 
mente, los textos de la liturgia hispana están caracterizados por el hecho de 
que en ellos, mediante citas casuales, se buscaba la vinculación retrospec- 
tiva con el Antiguo Testamento. Pero, en absoluto, era habitual agotarse en 
la yuxtaposición de citas bíblicas'*. Sólo por esto merece ya la Missa de 
hostibus especial consideración. 


14, Cfr. la caracterización de la liturgia hispana de Díaz y Díaz, «Latín de la liturgia 
hispánica». pp. 59 y ss. «La Biblia aparece como un elemento de colorido, como el 
ambiente que inunda de espiritualidad, pero en general no es el fondo mismo de la lengua (...) 
podemos encontrar aquí unos elementos bíblicos muy marcados, alusiones léxicas, metáforas 
o evocaciones de aire bíblico, pero, en conjunto, con poca densidad». 
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COINCIDENCIAS ENTRE EL TEXTO DE LA MISA Y 
EL RELATO DE COVADONGA 


La Missa de hostibus y el relato de Covadonga 


El análisis de este texto de misa, desde la perspectiva y conocimientos 
que hemos adquirido en las crónicas, demuestra que se vuelven a encontrar 
todos los motivos importantes que ya conocíamos por la más antigua ver- 
sión de la Crónica de Alfonso III y por la Crónica Profética. Los conceptos 
clave del relato sobre la caída del reino de los godos y la batalla de Cova- 
donga, misericordia, derelinquere, praecepta, se encuentran también en la 
Missa de hostibus'*. La idea de la liberatio que expresa Pelayo ante Oppa'*, 
aparece dos veces en la misa'”. La multitudo de los enemigos es precisa- 
mente uno de los motivos centrales de esta misa de guerra'*. Todavía más 
claras resultan las coincidencias entre la crónica y la misa de guerra en la 
idea de la confianza en Dios, en vista de la superioridad de los enemigos, 
que está insistentemente presente en ambas fuentes!”. Que la causa de la 


15. CrRot 6, 2: «per Domini misericordiam (...) miscricordiam autem meam non auferam 
ab cis (...) fidens in misericordia lesu Christi. CrOvet 6, 2: «Confidemus enim in Domini 
misericordia (.... misericordiam autem meam non auferam ab cis». LibOrd, col. 443-10: asic 
faciat nobiscum misericordiam suam»; col. 444: 34 y ss.: «sed in his qui sperant in miscricor- 
día tua». CrRot 4: «derelinquat ¡llos Dominus (...) Et quia reges et sacerdotes Domino deli- 
querunt». Ibid. 5, 2: «Et quia dereliquerunt Dominum». CrOvet 4: «El quia reges et sacerdotes 
kgem Domini dereliquerunt». LibOrd, col. 443: 24: «quia non derelinquis presumentes de 
te». CrRot 4: «ut non ambularent in viis praeceptorum cius». LibOrd, col. 444: 1 y ss: 
«adaperi cor nostrum in lege tua et in preceptis tuis». 

16. CrRot, 6, 2: «habemus advocatum apud Patrum Dominum lesum Christum, qui ab istis 
paganis potens est liberare nos». Cfr. también Jbid., 6, 1, p. 39: «iam cogitaverat de salvatio- 
ne Ecclesiac». 

17. LibOrd, col. 443: 42: «Oramus te Deum, ut visites populum tuum et dirigas viam 
nostram ad liberationem populi tui»; col. 444: 31 y ss.: «et non est differentia in conspectu 
tuo liberare in multis vel in paucis». 

18. LibOrd, col. 444: 17 y ss.: confidentes (...) e 
y ss: «Sic fiant et isti, Domine, qui confidunt in mult 
cnim in multitudine hominum gloria belli, sed e celo fortitudo est. Nec enim 
est virtus tua, Domine». 

19.CrRot, 6, 2: «Et nunc ego, fidens in misericordia lesu Christi, hanc multitudinem despicio, 
et minime pertimesco proclium». CrOvet 6, 2: «unde hanc multitudinem paganorum spernimus et 
'minime pertimescimus». LibOrd, col. 444: 33-35: «nec in multitudine exercitus victoria tibi, sed in 
his qui sperant in misericordia tua. 36-38: Nec enim in multitudine hominum gloria belli, sed a celo 
fortitudo est. Nec enim in multitudine est virtus tua, Domine (...)». 


multitudine bellatorum»; col. 444: 21 
udine sua»; col. 444: 36-38: «Nec 
multitudine 
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Opresiva situación radica en el apartamiento del pueblo de los preceptos 
divinos se evidencia en la petición de perdón, que como cita de 2 Maca- 
beos 1, 4-5 está unida a la jaculatoria pidiendo que Dios tenga a bien no 
abandonar a su pueblo en este tiempo difícil*, Sólo la fe, la oración y la 
confianza en Dios pueden moverle a ayudar”. La victoria es finalmente un 
signo de la complacencia divina”. Lo que está en juego, en el inminente 
combate, es puesto en evidencia en la oración Post Sanctus y en la bendi- 
ción final, a saber, no sólo la victoria o la derrota en la batalla, sino, como 
en Covadonga, la existencia de la Iglesia, y la posesión de la propia región 
o incluso de todo el reino en el ámbito del cual tiene lugar la lucha”. 

El libro de Judit describe una situación en la que los asirios, en su 
avance, acampan delante de la ciudad de Betulia, que impide el avance 
de los enemigos en la inaccesible tierra de montaña?**. Aquí se logra la 
victoria gracias a la astucia de Judit. En los libros de los Macabeos, por 
el contrario, la gracia de Dios ayuda a Judas y a su grupo, en clara 
posición de inferioridad por su número, a alcanzar la victoria militar 
sobre Serón. Las detalladas citas debían hacer recordar estos hechos, y de 
este modo tener el efecto de infundir confianza, pues los godos se identi- 
ficaban con el pueblo de Israel del Antiguo Testamento, como con todo 


20. Ibid, col. 444: 1-5: «Domine Deus Israhel, adaperi cor nostrum in lege tua el in 
preceptis tuis, el fac pacem, et exaudi orationes nostras et reconciliare te nobis, ne nos 
deseras in tempore malo». 

21. Ibid., col. 443: 24: «quia non derelinquis presumentes de te»; col. 443: 36-40: «Memo- 
res, Domine, Moysi servi tui, qui Amalec (...) non ferro pugnando, sed precibus sanciis 
orando deiecit»; col. 444: 33-40: «nec in multitudine exercitus victoria tibi, sed in his qui 
sperant in misericordia tua (...) sed e celo fortitudo est (...) sed humilium atque mansuctorum 
semper tibi placuit exoratio». 

22. Ibid. col. 444: 24-26: «cum tu non dinumeras hastas, sed quibus tibi complacent 
porrigis palmas». 

23. Ibid., col. 443: 30 y ss.: «ut domus tua in sanctificatione permancat»; col. 444; 40-43; 
«Memento ergo testamenti tui, et in corde nostro consilium conrobora; ut et domus tua a te 
munita in sanctitate et pace permancat»; col. 445: 25-27: «Dominus lesus Christus det pacem 
in finibus vestris, et gladios non militet (immittat?) in terminos vestros.»; col. 445: 32 y ss: 
«ut vivatis et bene sit vobis. et protelentur dies vestre in terra possessionis vestre». Teillet, 
Des goths a la nation gothique, pp. 414 y ss. y 629 y ss. demuestra que en Gregorio de Tours 
y sus contemporáneos «terminus» y «finis» designan las fronteras de toda un región o incluso 
de un reino, y que «terra» se ha de entender como equivalente de «patria». Véase también 
Eichenberger, Patria, pp. 86 y ss. Ejemplos sobre esto tomados del ámbito visigodo en la 
legislación sobre defensa de Egica y Wamba, en Leges Visigothorum, V, 7, 19, p. 243: 
IX, 2, p. 366: 12; 1X, 2, 8, p. 370: 14; 1X, 2, 8, p. 372: 11 y 14, 1X, 2, 9, p. 374: 9. 

24. Jdt 4,6. 
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detalle se ha puesto de manifiesto. En la Missa de hostibus esto se expre- 
sa en una de 2 Macabeos 1, 26. Allí aparece el sacrificio de la misa 
como sacrificio de todo el pueblo de Israel. El autor de la misa prescinde 
de cambios al no hablar de sacrificio de los godos, de los cristianos o 
populi Dei, del pueblo de Dios”, 

Evidente resulta también la cita de la misa de guerra de Judit 9, 6-10, 
donde se recuerda la persecución del pueblo de Israel en su huida de 
Egipto: «Mira ahora a los campamentos de nuestros enemigos como en su 
día a los de los egipcios, cuando éstos perseguían a tus siervos con las 
armas». Sigue una alusión a la destrucción del ejército egipcio en las aguas 
del Mar Rojo**. En relación con esto, en la versión Rotense se describe en 
sus detalles la persecución de Pelayo. El ejército musulmán levanta final- 
mente su campamento debajo de la cueva de Covadonga. La caída de una 
roca, que arrastra hacia las profundidades al ejército sarraceno en huida, es 
igualmente comparada con la caída de los egipcios”. 

Los relatos bíblicos sobre Judit y los Macabeos describen situaciones en 
las que Israel había sido llevado al borde de su existencia por invasiones. 
Las oraciones que se contienen en ellos pidiendo la misericordia de Dios 
para salvarse de una situación militar sin salida, se ofrecen verdaderamen- 
te, por tanto, como un tesoro de citas para las oraciones cristianas en 
momentos críticos de guerra. Sin embargo, la significación de las citas 
bíblicas de la Missa de hostibus va mucho más allá. El motivo de la des- 
gracia por culpa propia, como consecuencia del apartamiento de las leyes 
de Dios, está aparentemente sólo desarrollado de forma débil mediante una 
cita de 2 Macabeos, 1, 4-5. En realidad, sin embargo, para el conocedor de 
la historia de los Macabeos contiene una referencia que no puede pasar 
desapercibida sobre la causa de la miseria de la guerra que ha irrumpido 
sobre el pueblo de Israel: Es el apartamiento de los preceptos de Dios y el 


25. LibOrd, col. 445: 4-8: «hoc sacrificium accipe (...) ut, suscipiens ipsum pro universo 
populo tuo Israhel, custodias partem tuam». 

26. LibOrd, col. 444: 14-31: «Respice nunc castra hostium nostrorum, sicut olim castra 
Egyptiorum videre dignatus es, quando post servos tuos armati currebant (...) tenuit pedes 
corum abyssus, et aque aperuerunt cos». Jdt 9, 6-10. Cfr. Ex 14, 19 y ss. y 15, 5. Cfr. también 
1 Mac 4, 9: «Mementote qualiter salvi facti sunt patres nostri in mari Rubro, cum sequeretur 
os Pharao cum exercitu multo». 

27. CrRot 6, 1; 6, 2: «Exercitus vero ad eum perrexit, et ante ostium covae innumera 
fixerunt tentoria»; 6, 3, p. 43: «recordamini quia qui Rubri Maris fluenta ad transitum filio- 
rum Israel aperuit, ipse his Arabes persequentes Ecclesiam Domini, inmensi montis mole 
oppressit». Cír. CrOvet 6, 3. 
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hermanamiento con los paganos”*. El segundo libro de los Macabeos desta- 
ca, además, la culpa del clero, al cual, en la Crónica de Alfonso lll, se le 
hace responsable de forma especial de la situación de apuro que se vive”, 
La explicación de la caída del reino godo que se da en las crónicas asturia- 
nas, está, por tanto, ya preparada en la historia de los Macabeos, y resuena 
en el texto de la Missa de hostibus. 

El compilador de esta misa de guerra seleccionó, como es evidente, sus 
pasajes bíblicos con sumo cuidado. Así lo testimonian las abundantes fra- 
ses fragmentadas, que se colocan en diversos pasajes de la misa y se 
combinan con otras citas, en especial en lo que concierne a Judit 9 y a las 
oraciones Post Nomina y Post Sanctus. Así lo testimonian, sobre todo, las 
omisiones en que incurre en algunos casos. Especialmente evidente resulta 
esto en la primera oración. Es una cita de Judit 8, 16-17 y 19-20. Judit 6, 
18 y una parte de 6, 19 son omitidos. Allí habla Judit de los pecados de los 
padres, que debieron sufrir persecuciones, porque habían abandonado a 


28. 1 Mac 1, 11-15: «Et exiit ex cis radix peccatrix (...) In diebus illis exierunt ex Israel 
filii iniqui, et suaserunt multis, dicentes: Eamus et disponamus testamentum cum gentibus, 
quae circa nos sunt: quia ex quo recessimus ab cis, invenerunt nos multa mala. Et bonus visus 
est sermo in oculis corum. Et destinaverunt aliqui de populo, et abierunt ad regem: el dedit 
illis potestatem ut facerent iustitiam gentium. Et acdificaverunt gymnasium in Jerosolymis 
secundum leges nationum: et fecerunt sibi pracputia, el recesserunt a testamento sancto, et 
iuncti sunt nationibus, el venundati sunt ut facerent malum». 2 Mac 12, 40-42: «Invenerunt 
autem sub tunicis interfectorum de donariis idolorum, quae apud lamniam fuerunt, a quibus 
lex prohibet ludacos: omnibus ergo manifestum factum est, ob hanc causam eos corruisse. 
'Omnes itaque benedixerunt justum iudicium Domini, qui occulta fecerat manifesta. Atque ita 
ad preces conversi, rogaverunt ut id quid factum erat, delictum oblivioni traderetur. At vero 
fortissimus ludas hortabatur populum conservare se sine peccato, sub occulis videntes quae 
facta sunt por peccatis eorum qui prostrati sunt». 

29. 2 Mac 4, 10-17: «Quod cum rex annvisset et obtinuisset principatum, statim ad genti- 
lem ritum contribules suos transferre cocpit (...) Erat autem hoc non initium, sed incremen- 
tum quoddam, et profectus gentilis, et alienigenac conversationis, propter impií. et non sacerdotis 
lasonis nefarium, et inauditum scelus: ita ut sacerdotes iam non circa altaris officia dediti 
essent, sed contempto templo, et sacrificis neglectis, festinarent participes fieri palaestrae, et 
praebitionis cius iniustac, et in exercitiis disci (...) el eorum instituta acmulabantur, ac per 
omnia his consimiles esse cupiebant, quos hostes el peremptores habuerant. In leges enim 
divinas impie agere impune non cedit: sed hoc tempus sequens declarabit». CrRot 4: «et ne 
adversus cum concilium fieret, episcopis, presbyteris seu diaconibus uxores habere praecepit. 
Istud namque Spaniac causa percundi fuit. Sicut dicit Scriptura: “Quia abundavit iniquitas, 
refrigescit karitas”. Et alía Seriptura dicit: “Si peccat populus, orat sacerdos; si peccat sacer- 
dos, plaga in populo” (...) Et quia reges et sacerdotes Domino deliquerunt, ita cuncta agmina 
Spaniac perierunt». 
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Dios y adorado a otros dioses extraños”. Pero, a pesar de la culpa que se 
atribuye al rey y al clero por la caída del reino, nunca se habla, sin embar- 
go, de idolatría. El reproche estaría injustificado, por lo cual el autor de la 
misa conscientemente no cita este pasaje, dado que, sin duda, su propósito 
no era provocar contrición entre los cristianos, sino esperanza y confianza. 
El motivo del pecado no debía expresarse de forma desmoralizadora. Tam- 
bién en esto resulta evidente que no sólo se debía remitir a situaciones 
semejantes del Antiguo Testamento, proponiéndolas como ejemplo. Más 
bien, el compilador de la misa quería evidentemente describir la situación 
actual con las palabras de la Biblia, y así confirmar la identidad del pueblo 
de Dios de la Biblia con los guerreros delante de los cuales se celebraba la 
misa. Por esto también se ha de revisar la impresión más arriba expresada 
de que el autor de la misa no había tenido tiempo para realizar una obra 
litúrgica propia. El inhabitual método de componer una misa mediante la 
encadenación de citas, no era, como es evidente, ninguna solución de emer- 
gencia, sino más bien un medio estilístico consciente para hacer referencia 
de forma inequívoca al paralelismo de las situaciones históricas mediante 
la densidad del mensaje. Y lo consiguió en tal grado que incluso a la 
experta mirada de Férotin se le escaparon todas las citas bíblicas, salvo las 
de la oración Ad Pacem. Janini incluso prescindió aquí totalmente de indi- 
car pasajes bíblicos”!. 

Mediante la identificación de su propio tiempo con los sucesos del libro 
de Judit y de las historias de los Macabeos, plantea el autor de la misa, por 
supuesto, también una pregunta en un terreno en el que él mismo no se 
adentra, ni siquiera mediante alusiones, pero que a todo el que estuviese 
familiarizado con estas historias bíblicas y participase en la celebración de 
esta misa de guerra, le debía resulta evidente con toda claridad: ¿Existía la 
esperanza en una astuta Judit? o ¿Era su caudillo un Macabeo salvador? 


El relato de Covadonga y los libros de Judit y de los Macabeos 


La descripción contenida en el primer libro de los Macabeos del saqueo 
del templo y de Jerusalén, la huida de sus habitantes, y la adopción de las 


30. Jdt 8, 18-19: «quoniam non sumus secuti peccata patrum nostrorum, qui dereliquerunt 
Deum suum, et adoraverunt deos alienos, pro quo scelere dati sunt in gladium, et in rapi- 
nam, et in confusionem inimicis suis». 

31. LibOrd, col. 444 para línea 2. Janini, Liber Ordinum episcopal, pp. 324 y ss y 515 y ss. 
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costumbres extranjeras y de la religión pagana en todo el país, debía evo- 
car, sin duda alguna, en los contemporáneos la comparación con Toledo”. 
Como se describe en la Biblia, según las noticias de la Crónica de 754 
muchos fueron obligados a esconderse*. Sin más inconveniente, Pelayo 
podía ser comparado con Matatías, quien se resistió y huyó con sus hijos a 
las montañas”. También sin problemas se podía ver un paralelo entre Se- 
rón, el comandante de las tropas sirias que salió a combatir a Judas Maca- 
beo con una fuerza abrumadoramente superior, y Alcama, quien salió contra 
Pelayo”; o entre el rey de Córdoba, en la crónica astur, y Antíoco en la 
Biblia. En un pasaje de la Crónica de Alfonso III, esta equiparación resulta 
especialmente palpable gracias a algunas similitudes lingúísticas. La frase 
sobre la ira del rey musulmán en Córdoba, que envía sus tropas contra 
Pelayo, se formula según un modelo bíblico”. Esta frase demuestra que al 
menos el autor originario de estas líneas era consciente de la existencia de 
estos paralelos con la historia de los Macabeos. También el curso de los 
acontecimientos antes de Covadonga recuerda a las descripciones de los 
libros de los Macabeos. La arenga alentadora al ejército o la oración de 


32. 1 Mac 1, 21-56; 1-40: «Et fugerunt habitatores Jerusalem propter eos, et facta est 
habitatio exterorum, et facta est extera semini suo, el nati cius reliquerunt cam». Cfr. aquí las 
descripciones de Cr754, 54 y ss., sobre la destrucción de España. Ibid., 55: 7-12: «quidquid 
historialiter capta Troia pertulit, quidquit' Iherosolima predicta per prophetarum eloquia baiu- 
labit, quidquid Babilonia per scripturarum eloquia substulit, quidquid postremo Roma aposto- 
lorum novilitate decorata martirialiter confecit, omnia et toth ut Spania condam deliciosa et 
nunc misera effecta tam in honore quam ctiam in dedecore experibit. Véase también CrRot 6, 
1, así como, con pequeñas variantes, CrProf 5: «Urbs quoque Toletana cunctarum (CrProf: 
cunctarumque) gentium victix, Ismacliticis triumphis victa subcubuit et eis subiugata (Cr- 
Prof: cisque subiecta) deseruit». 

33. 1 Mac 1, 56: «et cffugaverunt populum Israel in abditis, et in absconditis fugitivorum 
locis». Cfr. Cr754, 54: 20 y ss.: «Sed ubi inpetrata territi metu recalcitrant, ad montana temú 
iterum effugientes fame et diversa morte periclitant». 

34. 1 Mac 2, 28: «Et fugit ipse, et filii cius in montes, et reliquerunt quaecumque habebat 
in civitate». 

35. 1 Mac 3, 13-16. También Casariego ha reconocido que elementos del relato sobre 
Pelayo y Covadonga recuerdan a descripciones de los libros de los Macabeos, sin preguntar- 
se, no obstante, sobre causas y relaciones. Véase Historias asturianas, pp. 28 y ss. Y Cróni- 
cas, p. 68, nota 12. 

36. CrRot 6. 1: «Quod ut rex audivit vesaniac in ira conmotus, hostem innumerabilem ex 
omni Spania exire praccepit». 1 Mac 3, 27: «Ut audivit autem rex Antiochus sermones istos, 
iratus est animo: et misit et congregavit exercitum universi regni sui». 1 Mac 6, 28: «El iratus 
est rex, ut hace audivit: et convocavit omnes amicos suos, et principes exercitus sui, el eos 
qui super equites erant». 


aa 
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AS Pa e la batalla, todo lo cual se menciona de forma 
apa ' ros”, en el relato de Covadonga aparece encubier- 
males Je . ayo con el obispo Oppa. En correspondencia con un 
po he en la Missa de hostibus, y al igual que Judas Macabeo, 
panda o 2 alianza con Dios*. Tras haber ganado la batalla se dan 
'O auténtico vencedor, ú hi 

rie lor, según el modelo de Judit y de los 

Llamativa resulta asimismo la fantástica cifra de 187.000 enemigos caí- 
dos, que se cita en la Crónica de Alfonso IIF". Este increíble dato sirve 
como principal argumento a los que ponen en duda todo el relato de Cova- 
donga' + Y UNO Se pregunta cómo llegó el cronista a proponer precisamente 
esta cifra, Pues bien, la misa de guerra cita un pasaje de 2 Macabeos 15, 
22. Allí se recuerda. a los 185.000 guerreros de Senaquerib a los que mató 
Ezequías”. La desviación en 2.000, que se puede explicar como resultado 


37. 1 Mac 3, 18-22; 4, 8-11; 4, 30-33; 7, 40-42; 9, 44-46; 2 Mac 8, 18-21; 10, 16; 10, 25- 
27; 11,7-9; 12, 15; 12, 28; 12, 36-37; 15, 21-24, 

38. CrRot 6, 2: «Confido enim quod promissio Domini impleatur in nobis». Jdt 9, 18: 
«Memento Domine testamenti tui (....». Cfr. LibOrd, col. 444: 40, 1 Mac 4, 10: «Et nunc 
clamemus in caelum: et miscrcbitur nostri Dominus, et memor erit testamenti patrum nostro- 
sum (...)o. 

39. CrOvet 6, 4: «Sit nomen Domini benedictum, qui confortat in se credentes et ad 
nihilum deducit improbas gentes». Jdt 13, 17: «Laudate Dominum Deum nostrum, qui non 
deseruit sperantes in se»; 13, 22: «Benedixit te Dominum in virtute sua, quia per te ad 
nihilum redegit inimicos nostros». Cfr. Jdt 14, 10-11: «quia fecisti viriliter, et confortatum est 
cor tuum (...) ideo et manus Domini confortavit te». 1 Mac 4, 23; 2 Mac 8, 27; 15, 34. Cfr. 
aquí lo que dice Keller sobre los paralelos con los libros de los Macabeos en el relato de 
Widukindo de la victoria de Otón 1 sobre los húngaros, en su artículo, «Machabacorum 
pugnac». pp. 424 y ss: «Al igual que Judas Macabeo, Otón, I tras la arenga al ejército se 
dinge el primero a la batalla, y está como el caudillo bíblico del pueblo de Dios bajo la 
protección divina, por la cual, tras la victoria concedida, se le dan gracias a Dios». 

40. CrRot 6. 1: «Venientesque cum omni exercitu CLXXXVII fere milia armatorum As 
rías sunt ingressi»: 6, 3: «in codem namque loco CXXI1II milia ex Chaldacis sunt interfecti 
(.) mons ipse a fundamentis se revoluens LX tria milia virorum in flumine proiecit et ibi 


“omnes mons ipse oppressit. Cfr. CrOvet 6, 3. 
41. Sobre esto, véase Sánchez-Albornoz, «¿Se peleó en Covadonga?», p. 139. 
32 2 Mac 15, 22: «Tu Domine, qui misisti angelum tum, sub Ezequia rege luda, et 


ñ herib centum octoginta quinque milia». Según la versión españo- 
de Ela ea Biblia de Alcalá, el ejército de Holofernes constaba de 170.000 


.s decir, de 182.000 guerreros. Aunque en la Crónica de Alfonso 
i úl i la cifra de los enemigos 
laba según esta versión, se demuestra que 
Ms 00 caba muy aagsda como «ops» bíblico n Epa, Bogart ula 
Version latine du livre de Judit dans la premiere Bible d'Alcalá». p. 20 VIL, 2. 


interfecis 
h de la Vetus Latina de la 
peones y 12.000 caballeros. e: 
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de que el cronista cita de memoria o quizás por un error en la copia de la 
primitiva crónica, no representa ningún obstáculo serio para admitir la 
hipótesis de que también esto es el resto de un originario relato sobre 
Covadonga, que habría acentuado, mucho más que la actual versión, los 
paralelos con la historia de Judit y de los Macabeos. En la forma posterior, 
probablemente revisada y desvinculada de su contexto, a primera vista el 
dato de la cifra ya no tiene ningún sentido reconocible. Se podría incluso 
suponer que la cifra se da conscientemente con una ligera variación respec- 
to al modelo bíblico, para no hacer aparecer el paralelismo de los aconteci- 
mientos como demasiado burdo. Tampoco la coincidencia aproximada entre 
los 124.000 sarracenos que supuestamente fueron muertos por los cristia- 
nos en Covadonga, con los 120.000 gálatas muertos en una ocasión, a los 
cuales hace referencia Judas en una arenga, en la que igualmente recuerda 
a los 185.000 muertos de Senaquerib, parece ser meramente casual”. Ya 
Sánchez-Albornoz creía que una crónica más antigua, redactada bajo Al- 
fonso Jl, se había incorporado a la Crónica de Alfonso 111. Como prueba, 
aportaba la fórmula «ut supra dixi», que se encuentra en las palabras que el 
obispo Oppa dirige a Pelayo en Covadonga en la versión Rotense, pues, en 
efecto, no existe ninguna relación con la precedente declaración de Oppa, 
es decir, estas palabras se refieren a un pasaje que falta en la actual ver- 
sión*, 

En vista de esto, ya no puede considerarse como mera casualidad que la 
cita del Salmo 88, 31-34, que aparece en dos pasajes relacionados entre sí 
como lema para la caída del reino de los visigodos y para la confianza de 
Pelayo en la misericordia de Dios, al mismo tiempo coincide con un pasaje 
del libro de Judit, que, por supuesto, a diferencia del Salmo 88 y, por tanto, 
en mayor proximidad con el espíritu de la misa de guerra, hace alusión a lo 
opresivo de la situación*. La inminente lucha entre Serón y Judas, coloca- 


43. CrRot 6, 3: «in codem namque loco CXXIII! milia ex Chaldacis sunt interfecti». 2 
Mac 8, 19-20: «Admonvit autem cos et de auxiliis Dei, quae facta sunt erga parentes: et quod 
sub Sennacherib centum octoginta quinque millia perierunt: et de praclio, quos cis adversus 
Galatas fuit in Babylonia, ut omnes, ubi ad rem ventum est, Macedonibus sociis hacsitanti- 
bus, ipsi sex millia soli peremerunt centum viginti millia propter auxilium illis datum de 
caclo (...)». 

44. CrRot 6, 2: «ct cum, ut supra dixi, omnis exercitus Gothorum esset congregatus, 
Ismaclitarum non valuit sustinere impetum, quanto magis tu, in isto montis cacumine, defen- 
dere te poteris?». Sánchez-Albornoz, «Relato sobre Covadonga, pp. 59 y ss. 

45. CrRot 6, 2: «Visitabo in virga iniquitates corum ct in flagellis peccata eorum, miseri- 
cordiam autem meam non auferam ab cis». Jdt 7, 19-21: «Peccavimus cum patribus nostis, 


| 
| 


RECONQUISTA Y GUERRA SANTA 339 


do en una posición de notable inferioridad, lleva a éste a invocar a sus 
compañeros de combate para que confíen en la fuerza y en la ayuda de 
Dios. En especial con este pasaje se relacionan las correspondientes oracio- 
nes de la Missa de hostibus, y en este sentido se han de interpretar las 
palabras de Pelayo en la crónica: «spes nostra Christus est»'*, También la 
oración de gracias, que en la crónica se recita tras la expulsión de los 
sarracenos de Asturias, se inspira evidentemente en un pasaje bíblico, en 
concreto en Judit 13, 17 y 13, 22”. 

También resulta llamativa la utilización de la palabra domus para igle- 
sia, como ya se comentó en relación con el Testamento de Alfonso 11%, La 
variedad de acepciones con que esta palabra es utilizada en el documento 
de Alfonso Il, deja aquí también abierta la posibilidad de que, aunque 
existe una cita bíblica, no se haga referencia sólo a la institución de la 
Iglesia, sino quizás también al edificio de una iglesia, que estaba en peligro 
por la amenaza de la guerra. Las dos versiones de la crónica informan que, 
en Covadonga, se encontraba una iglesia de la Madre de Dios, y para ello 
se sirven coincidentemente del inusual término domus”. 

Visto así, también la elección de la palabra princeps para Pelayo puede 
remitir al primer libro de los Macabeos. Allí se dice que Matatías había 
colocado a su hijo Judas como «princeps militiae»*, Como antiguo «prin- 
ceps militiae» de los reyes visigodos Egica y Witiza es también designado 
en la Ovetense Pedro, el padre de Alfonso 1%. Sin embargo, no existe ni en 
las fuentes visigodas ni en las astur-leonesas ninguna prueba de la existen- 
cia de este título. Por ello se ha supuesto que era un equivalente del magis- 


iniuste egimus, iniquitatem fecimus. Tu, quia pius es, miscrere nostri, aut in tuo flagello 
vindica iniquitates nostras, et noli tradere confidentes te populo, qui ignorat te, ut non dicant 
inter gentes: Ubi est deus corum?. 

46. 1 Mac 3, 17-22. CrRot 6, 2. 

47. CrOvet 6, 4: «Sit nomen Domini benedictum, qui confortat in se credentes et ad 
nihilum deducit improbas gentes». Jdt 13, 17: «Laudate Dominum Deum nostrum, qui non 
descruit sperantes in se»; 13, 22: «Benedixit te Dominum in virtute sua, quia per te ad 
lum redegit inimicos nostros». Cfr. Jdt 14, 10-11: «quia fecisti viriliter, et confortatum 
est cor tuum (...) ideo et manus Domini confortavit te». 

48. LibOrd, col. 443: 30 y ss.: «ut domus tua in sanctificatione permaneat»; col. 444: 42 
y 55: «ut et domus tua a te munita in sanctitate et pace permaneat». Cfr. supra. [ANP] 

49. CrRouCrOvet 6, 3: «ad domum Sanctae Virginis Mariae pervenissent». Sobre los 
hallazgos arqueológicos que apuntan a la existencia de un lugar de culto cristiano ya antes de 
los acontecimientos de Covadonga, véase Martínez Faedo, «La Corte de Cangas», p. 150. 

50. 1 Mac 2, 66. Cfr. 1 Mac 11,70. 

$1. CrOvet 8, l. 
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ter militum tardorromano o bizantino, pero, en cualquier caso, se cree que 
al autor de la crónica o al redactor de la Ovetense se le deslizó un error con 
esta formulación”. El origen de este título en el primer libro de los Maca- 
beos resulta, por tanto, evidente. Por lo que respecta a Pelayo, fue abrevia- 
do a «princeps», la designación habitual para el rey en las fuentes visigodas, 
quizás para destacar la supuesta condición real de éste. Evidentemente ya 
sin tener conocimiento de su origen bíblico y su significado en el relato de 
Covadonga, que equiparaba de este modo a Pelayo y a Judas Macabeo, se 
transfirió después al duque Pedro para designar su función en la corte 
visigoda. 

Otro resto del originario relato, que escapó a la eliminación en la posterior 
revisión, se puede reconocer en un pasaje de la versión Rotense. Se trata de la 
incidental y peculiar alusión al Gólgota, con las palabras «monticulus modi- 
cus», que realiza Pelayo en su respuesta a Oppa. Éste había hablado en términos 
todavía neutrales de un «cacumen montis», mientras que el narrador anterior- 
mente había designado incluso a la montaña de Auseva como «mons mag- 
nus»*. En efecto, básicamente esta alusión no significa otra cosa sino que Pelayo 
daba a entender que estaba dispuesto a inmolarse en un sacrificio que, siguien- 
do el tenor del relato de Covadonga, no procedía ni resultaba tampoco necesa- 
rio, dado que se tenía tanta confianza en Dios. Aquí se encuentra, por lo tanto, 
otro resto de la originaria descripción de los acontecimientos, que había trans- 
mitido, fiel a la verdad, el carácter desesperado de la situación y establecido, 
además, un paralelo con Judas Macabeo, quien igualmente había estado dis- 
puesto a morir**. En el relato de Covadonga, después se había intentado conver- 
tir el motivo del Gólgota en un símbolo de la resurrección del ejército godo. 

La suposición de que Pelayo fue dibujado en la originaria versión del 
relato de Covadonga como Judas Macabeo se convierte en certeza en vista 


52. Bonnaz, Chroniques asturiennes, Erud. 8, 1.2, pp. 171 y ss. 

53. CrRot 6, 1: «atque ad montem magnum cui nomen est Auseva ascendib»; 6, 2, p. 41: 
«(Oppa) “in isto montis cacumine, defendere te poteris?” (...) (Pelayo) “Spes nostra Christus 
est, quod per istum modicum monticulum quem conspicis, sit Spaniae salus et Gothorum 
gentis exercitus reparatus!”». Sobre la interpretación de «monticulus modicus» como Gólgo- 
ta, véase supra, p. 185, nota 96. 

54. 1 Mac 3, 59-60: «quoniam melius est nos mori in bello, quam videre mala gentis 
nostrac, et sanctorum. Sicut autem fucrit voluntas in caclo, sic fiat». El pasaje es especial- 
mente adecuado para el establecimiento de una relación con el Gólgota, puesto que Jesús, 
según el Evangelio de san Lucas, antes de ser apresado en Getsemaní, había rezado: «verumtamen 
non mea voluntas, sed tua fiat» (Luc 22, 42. Cfr. Mt 26.39 y Mc 14, 36). Véase también 2 
Mac 8, 21: «His verbis constantes efíecti sunt, et pro legibus et patria mori parati». 
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de la función que una tal equiparación desempeñaba. Hagen Keller, en 
relación a un procedimiento comparable de Widukindo, para poner en 
relación a los Macabeos con la monarquía de los Otones, ha llegado a una 
constatación que en su totalidad resulta aplicable a los sucesos de Cova- 
donga y a la identificación de Pelayo con Judas Macabeo. 


La razón para la tan rara comparación de un gobernante con Judas o sus 
hermanos es fácilmente reconocible. Matatías y sus hijos no procedían del 
viejo linaje real de David y nunca llegaron a ser reyes de Israel. En una 
situación de aprieto, cuando el dominio extranjero amenazaba la alianza con 
Dios y la fidelidad a la ley de Israel, se pusieron a la cabeza de los que no 
estaban dispuestos a apartarse de Dios y de las leyes, y derrotaron con la ayuda 
de Dios a los enemigos, aunque éstos eran muy superiores en número. Pero 
precisamente esta posición podía permitirles convertirse en precedentes bíbli- 
cos de la monarquía, dado que el gobierno de la estirpe de los carolingios fue 
disuelto por hombres que no podían mostrar otra legitimación que el apremio 
de la situación de aprieto para actuar, la aprobación por el pueblo de su 
caudillaje, y su éxito como signo evidente de la aprobación divina. Sólo Dios 
podía concederles el poder real y lo había hecho visiblemente en el caso de 
Enrique 1 y de Otón 1 como en su día también con los Macabeos, mediante la 
concesión de una victoria inhabitual, que rozaba el prodigio*. 


A la imagen de Pelayo como un Judas Macabeo astur se le superpone, 
sin embargo, el motivo del mártir Pelayo*, Así se alcanza la impresión de 
que el relato de Covadonga sólo alcanzó su actual concepción en una 
posterior revisión. En ésta, más de un elemento experimentó un cambio de 
sentido, como la arenga de la batalla y la oración de súplica de Pelayo, que 
ahora representan la confesión de un mártir, el motivo del Gólgota, o el 
pasaje de Judit 7, 19-21, que se transmutó en el Salmo 88, 33-34. Otros 
pasajes fueron eliminados, como testimonian las palabras «ut supra dixi»*, 
Seguro es, en todo caso, que los redactores de las versiones Rotense y 


55. Keller, «Machabacorum pugnac». p. 431. 

56. Cfr. supra, p. 187. 

$7. Montenegro y Castillo, «Algunos aspectos de la historiografía», pp. 411 y ss., han destacado 
que en ningún lugar se habla de la firma por los cristianos con los invasores de tratados de protec- 
ción o sobre la entrega de tributos, aunque todo en el relato de la Rotense sobre Pelayo sugiere que 
él mismo era uno de los condes que recolectaban los tributos cristianos y los entregaban a los 
señores musulmanes. Si esta laguna se originó como consecuencia de una posterior revisión, o ya 
estaba presente en el escrito primitivo, resulta imposible determinarlo. 
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Ovetense de la Crónica de Alfonso II ya no eran conscientes de la relación 
existente entre la historia de los Macabeos y los sucesos de Covadonga. En 
caso contrario, ¿No cabría esperar explícitas y frecuentes citas bíblicas de 
los libros de los Macabeos, o incluso una alusión directa a la acción salva- 
dora de Dios en favor de Matatías o Judas, del mismo modo que también 
se hace alusión al hundimiento del ejército egipcio en las aguas del Mar 
Rojo? Evidentemente, el relato de Covadonga que nos transmite la Crónica 
de Alfonso III es, en su forma actual, una versión quizás ya varias veces 
revisada de la redacción originaria, que sólo podemos deducir a partir de 
unos pocos fragmentos”. 


La Missa de hostibus como modelo para el relato de Covadonga 


Una inhabitual formulación, que aparece de forma casi literalmente coin- 
cidente en la misa de guerra y en las dos versiones de la Crónica de 
Alfonso Ill, muestra que el texto de la misa y el relato de Covadonga no 
sólo citan en igual manera el libro de Judit y los libros de los Macabeos, no 
sólo persiguen el mismo concepto, y describen la misma situación, sino 
que también están en directa relación entre sí. Una frase de la misa re: 
«cum tu non dinumeras hastas, sed quibus tibi complacent porrigis pal- 
mas»*. Y se vuelve a encontrar en las dos versiones de la crónica: «Et quia 
Dominus non dinumerat hastas, sed cui vult porrigit palmas»%, Debería- 
mos presumir que este texto, como casi toda la misa, representa una cita 
bíblica. Pero, de manera significativa, pertenece a las pocas frases que 
simplemente están formuladas apoyándose en textos del Antiguo Testa- 
mento. Está inspirada en 2 Macabeos 15, 21%. Tampoco una comparación 
con la versiones de la Vetus latina proporcionó ningún resultado”. Ni 
siquiera la expresión «porrigere palmas» está documentada en esta forma 


58. Sobre esto, véase infra el capítulo «El relato de Covadonga y la Crónica de Alfonso 
Hb», pp. 503 y ss. 

59. LibOrd 444: 24-26. Las razones para la enmienda de Férotin en «complacet» no 
alcanzo a comprenderlas. Janini, Liber Ordinum episcopal, n.* L1, 1074, p. 326, ha mantenido 
el párrafo. 

60. CrRoUCrOvet 6, 3 (CrRot) : «et quia Dominus non dinumerat hastas, sed cui vult 
porrigit palmas» (en CrOvet «palmam»). 

61. 2 Mac 15, 21: «Dominum invocavit, qui non secundum armorum potentiam, sed prout 
ipsi placet, dat dignis victoriam». 

62. Sabatier (ed). Bibliorum Sacrorum latinae versiones antiquac, vol. 2, pp. 1106 y ss. 
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en la Biblia*. Tampoco se puede encontrar en los textos de los concilios 
toledanos*, pero suena en el himno /n profectione exercitus*%, y aparece en 
Taio de Zaragoza en su relato sobre la represión de Froja%, Se trata, evi- 
dentemente, de una formulación que tiene sus raíces en el lenguaje visigo- 
do. 

En vista del carácter global de la misa de guerra, se podría también 
presumir que su autor había tomado esta frase de otra fuente como cita 
literal, quizás de un comentario de la Biblia. Esto significaría que en ambas 
fuentes, la misa y el relato de Covadonga, independientemente la una res- 
pecto de la otra, se citó de un tercer texto que, si no se ha perdido, quizás 
algún día pueda ser identificado. Pero se trataría de una coincidencia sin 
precedentes. Amplias pesquisas para determinar el origen de esta posible 
cita han resultado hasta ahora infructuosas”. Por ello se puede admitir, sin 
mayor problema, la dependencia directa de uno de los dos textos respecto 
del otro. 

Pero ¿cuál de los dos textos proporcionó el modelo para el otro? Diver- 
sas consideraciones apuntan a que la misa es la fuente más antigua. Pues, 
¿A qué objetivo podría servir una cita de una crónica en un texto de una 
misa, en el que, por lo demás, sólo se cita exclusivamente de la Biblia? 
¿Debía quizás proporcionarse una alusión a la victoria de Pelayo? En este 
caso, el autor de la misa habría nombrado la acción prodigiosa de Dios 


63. Se hicieron pesquisas con el banco de datos CLCLT-3. 

64. Cfr. las respectivas voces en Mellado Rodríguez, Léxico de los concilios visigóticos 
de Toledo. 

65. Hymnodia gotica, n.* 195, p. 271: 15 y ss.: «Victricem tribue, Christe, de hostibus / 
Palmam christicolis caelitus regibus». 

66. Taio de Zaragoza, Libri Sententiarum (PL 80), col. 728, 3: «isti tribuens palmam 
victoriae copiosam, illi vero inferens atrocissimae mortis ignominiam». La idea se encuentra 
también en Agustín, De civitate Dei, 1V, 17, p. 122: «(...) et faciat vincere quem volucrit». 
Sobre esta idea en Orosio véase Goetz, Geschichtstheologie des Orosius, pp. 58 y ss. 

67, Se hicieron pesquisas con CLCLT-3, ACLL-1, PHI-S, 3 y el banco de datos en CD- 
ROM con todos los textos de la «Patrologia latina», así como en los diferentes comentarios a 
los Macabeos y a Judit, y otras fuentes que no se pueden citar aquí en detalle, El único 
hallazgo sobre la utilización de «porrigere palmas» está en la Alethia de Claudio Mario 
Victorio del siglo V, ed. de Hovingh, Lib. Il, 430. No obstante, aquí no aparece como 
símbolo de la victoria, sino de la derrota: «ars saepta catervis porrigit ignavas ad tristia 
vincula palmas» Resulta llamativa la coincidencia porque realmente la formulación «porrige- 
re palmam» sería correcta, en lugar de «palmas», y así también fue corregida en CrOvet así 
como en los dos manuscritos más tardíos de CrRot M-B y E-B (Abreviaturas de Prelog, 
Chronik Alfons'111. Cfr. su estema, p. LXXXIX). 
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antes de Covadonga expressis verbis, para así transmitir ánimo y confianza 
en Dios. Pero esto no ocurrió, lo cual permite, por tanto, concluir que, al 
contrario, la misa de guerra fue tomada como referencia para narrar los 
acontecimientos en la Crónica de Alfonso III. En favor de esta tesis está 
también el hecho de que, salvando este caso, en la misa se cita exclusiva- 
mente de la Biblia. Además, la frase en el texto de la misa está con la 
palabra «complacent» más cerca de la formulación bíblica «placent» en 2, 
Macabeos, 15, 21, que la variante de la frase en la Crónica de Alfonso II. 
Así lo sugiere, además, la levemente diferente formulación «cui vult», en 
la crónica, por «quibus tibi complacent», en el texto de la misa. «Cui» está 
constatada en el latín medieval ibérico como forma anquilosada de «qui- 
bus»*, Una corrección estilística añadida por el autor, que de lo contrario 
citaba literalmente, resulta poco verosímil. 


SOBRE EL MOMENTO DE REDACCIÓN DEL TEXTO 
DE LA MISA: INDICIOS 


Decisivo para verter un juicio sobre la Missa de hostibus es determinar 
el momento de su redacción. Que se elaborase en el período visigodo 
resulta improbable. La suposición de que el texto de la misa, debido a su 
insistencia reiterada, que permite percibir todavía hoy los miedos propios 
de una situación desesperada, podría haber surgido ad hoc con motivo de 
una situación histórica concreta, ya fue expresada”. Pero ¿Cuándo se en- 
contraron los godos en el siglo VII en una situación semejante o parecida a 
la descrita en el texto de la misa, y en la que estuviese en juego la posses- 
sio terrae y la seguridad de la Iglesia? En realidad, hasta el año 711, el 
reino de Toledo no estuvo amenazado de manera seria en su existencia por 
otra potencia abrumadoramente superior. Sólo es conocido el caso del du- 
que Claudio, quien, de forma supuesta, con 300 guerreros pudo vencer a 
una potencia muy superior, de 60.000 francos. Este hecho tuvo lugar en el 
año 589 según los relatos de Juan de Bíclaro, Isidoro de Sevilla y Gregorio 
de Tours”. Prescindiendo de que sería demasiado osado datar la Missa de 
hostibus a fines del siglo VI, asignándole así el carácter de uno de los más 
antiguos testimonios de la liturgia hispana, la situación se planteaba de 


68. Gil Fernández y Lofstedt, «Sprachliches zu Valerius von Bierzo», p. 280. 
69. Véase supra, p. 322. 
70. CrbBicl, a. 589, p. 97. Cfr. supra. pp.78-9. 
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forma diferente. Entonces no estaba en juego la pervivencia del reino ni 
mucho menos de la Iglesia, como la misa de la guerra apunta. La apelación 
no se realiza tampoco a Judit o a los Macabeos, sino a Gedeón, quien 
marcha contra los madianitas, confiado y siguiendo el mandato de Dios. 
La misa tampoco encaja en el contexto global de la liturgia de guerra 
visigoda, y, debido a su acentuado mensaje, tampoco puede considerarse 
como una obra para el caso de que llegase a plantearse una opresiva situa- 
ción militar. El texto de la misa fue añadido en el códice de Silos del año 
1052 al Liber Ordinum episcopal. Férotin suponía que esto había ocurrido 
poco después de la terminación del códice, puesto que el texto de la misa 
probablemente fue escrito también por el sacerdote Bartolomé”. Éste es 
otro indicio más para concluir que la misa no formaba parte del originario 
corpus del Liber Ordinum, debido a su acentuado mensaje, no había en- 
contrado utilización general en tiempos de guerra, y como otros textos del 
Liber Ordinum de Silos, sólo se había transmitido como pieza histórica, y 
por ello fue incluida por el escribano entre los restantes ordines litúrgicos. 
Se puede partir, por tanto, de la tesis de que la misa surgió en el período 
posterior al 711. ¿Podría haber surgido la Missa de hostibus en el período 
inicial de la reconquista? Otro texto puede contribuir a la clarificación de 
esta cuestión, el de la ya comentada Missa omnium tribulantium. La inves- 
tigación ha demostrado que ésta debió redactarse en el tiempo de la con- 
quista musulmana”. En un nuevo análisis de la misma, constatamos que 
también contiene motivos y conceptos clave que volvemos a encontrar en 
las crónicas y en la misa de la guerra. El mensaje de este temprano texto de 
misa mozárabe aparece ahora más claro: Básicamente, expresa la incom- 
prensión de los cristianos, que confían en Dios y observan las leyes divi- 
nas, de por qué los infieles, que desprecian los misterios de la fe y sólo 
creen en sí mismos y en su propia fuerza, no son alcanzados por el anate- 
ma divino. Se apela a Dios y su misericordia para que libere a los cristia- 
nos del yugo de los infieles”. Además, la única cita bíblica demostrable del 


71. LibOrd, col. 432. Janini, Liber Ordinum episcopal. Desgraciadamente no se manifiesta 
sobre esta misa, y guarda silencio sobre el hecho de que fue añadida al misal con posteriori- 
dad. El texto de la misa, jbid., n.* LI, pp. 324 y ss. 

72. Véase supra, p. 158. 

73. LibOrd, col. 345: 3-6: «Ecce nos, Domine, humiles, potestatis tue precepta timentes. 
Quid in occulis judiciis tuis secernatur nescimus; et ideo quod orare nos oporteat penitus 
ignoramus»; 14-16: «lamiam, Domine, respice supplices tuos vultu placabili et misericordia 
singulari. Emenda nos, Domine, in misericordia, et non in ira»; 18-25: «Satis est, Domine, 
quod sibi hanc fortitudinem gloriantes adscribunt, et de se presumentes sancta secreta despi- 
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fragmento de la misa conservado procede también aquí del libro de Judit, 
7, 21, como asimismo las palabras con que se describe la soberbia de los 
sarracenos están sin duda inspiradas en Judit 4, 13, 6, 15 y 9, 9”. Por 
desgracia, el texto de esta misa se interrumpe de forma brusca, dado que en 
el códice de Silos, en este lugar, faltan dos o tres páginas”. Pero la parte 
conservada basta para, en función de las coincidencias de los motivos, 
poder datar con gran probabilidad también el texto de la Missa de hostibus 
en el período temprano del acoso sarraceno. 

En favor de una datación en el período temprano de la reconquista habla 
también otro hecho. Llama la atención que, en el texto, no se menciona ni 
al rey ni al ejército, aunque naturalmente no cabe duda de que la bendición 
final se dirige a los combatientes. En las fuentes del período del reino 
visigodo, no se prescinde habitualmente de la mención a la figura central 
del rey. López Pereira ha destacado la significación del rey en la historio- 
grafía visigoda y astur como punto de referencia”*, La orientación a la 
figura del rey como punto central de los acontecimientos tampoco faltaba 
en la liturgia. Así, la falta de alusión al rey figuraba entre las razones que 
llevaron a Díaz y Díaz a datar los himnos In tempore belli poco después de 
la invasión islámica”. Las dos versiones de la crónica de Alfonso III hacen 
constar que Pelayo, antes de los acontecimientos de Covadonga, fue elegi- 
do por los insurrectos como su caudillo. Resulta discutible, no obstante, si 
la formulación «sibi Pelagium principem elegerunt» se ha de interpretar en 
el sentido de que fue elegido rey, o, por el contrario, se trata de una 
modificación de la leyenda fundacional del reino astur que fue añadida 
después”. Así ha interpretado este pasaje en fechas recientes José María 


in suo sperant arcu, et de tuo nil trepidant brachio. Cesset jam, Domine, ista usque 
nunc vana exultatio, ut congregatio tua fidelium que usque nunc male duro suppressa est 
jugo, gaudeat se funditis a periculo liberatam». 

74. Ibid., col. 345: 16 y ss.: «nequando dicant gentes. Ubi est Deus eorum?». Cfr. Jdt7, 
21. Cfr. también col. 345: 18-22 (véase nota anterior), y Jdt 6, 15: «presumentes de se et de 
sua virtute gloriantes humilias». Jdt 4, 13: irtute sua, ct in potentia 
sua, et in exercitu suo, el in curribus suis, et in clipeis suis, et in equitibus suis». Jdt 9, 9: «Sic 
fiant ct isti, Domine, qui confidunt in multitudine sua, et in curribus suis, et in contis, et in 
scutis, et in sagitts suis, et in lanceis gloriantur». 

75. LibOrd, col. 345, nota 2. 

76. López Percira, «Continuidad y novedad léxica», p. 301: «El rey es el punto de referen- 
cia que enmarca todos los acontecimientos, tanto políticos como religiosos (...)». 

77. Véase supra, pp. 142 y ss. 

78. CrRouCrOvet 6, 1. Véase el resumen de la discusión en Bonnaz, Chroniques asturien- 
nes, Alph. 6, 1.29, pp. 145 y ss. 
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Mínguez, quien considera la elección de la palabra «princeps» —que es la 
única vez que aparece en la crónica, la cual, por el contrario, designa a los 
reyes como «reges»— como un indicio de que Pelayo simplemente fue 
designado como jefe de un grupo de guerreros”. Aunque Mínguez no dice 
nada sobre el origen de este título en la historia de los Macabeos, podría 
tener razón, pues, a diferencia de Pelayo, también el rey musulmán de 
Córdoba es llamado «rex»*, Más clara es la crónica, no obstante, en lo que 
respecta a la organización del ejército. Del propio Pelayo se dice a conti- 
nuación que, tras la victoria de Covadonga, había anhelado la renovación 
del ejército godo*!. Las dos versiones de la crónica coinciden en que, en 
Covadonga, todavía no se podía hablar de un ejército godo-astur en el 
sentido estricto de la palabra, con lo cual se podría explicar de nuevo la 
confusa arenga a los combatientes en la bendición final. 

Por supuesto, después de Covadonga también debió haber situaciones 
militares desesperadas. Sabemos del avance victorioso de un ejército mu- 
sulmán hasta Oviedo a comienzos del reinado de Alfonso 11%. Pero fijar el 
origen de la misa en este período tardío resulta improbable por las mismas 
razones que se puede excluir una temprana datación, todavía en el período 
visigodo. Así, la propia existencia de los cristianos nunca volvió a verse 
radicalmente amenazada como antes de Covadonga. Pero, en la misa de la 
guerra, se conjura una amenaza radical mediante las citas del libro de Judit 
y de los libros de los Macabeos. También la monarquía astur existía en este 
tiempo desde hacía décadas en forma institucionalizada y, en un texto 
litúrgico de este tipo, se debería esperar una mención a la misma y al 
ejército en una ocasión como ésta. Por ejemplo, la misa de la cruz del ritual 
de Cardeña, que se supone original del siglo X, menciona a rey y ejército 
y satisface esta expectativa*, Además, en la Missa de hostibus está expre- 
sado el motivo del apartamiento de los preceptos divinos y la culpa del 
clero mediante al establecimiento del paralelo con la historia de los Maca- 
beos. Pero este motivo, según todo lo que sabemos, sólo se empleó en 
referencia a la caída del reino godo y no sería apenas concebible en un 
período posterior, como el de Alfonso II. 


79. Mínguez, «La cristalización del poder político», pp. 64 y ss. 
80. CrRot 6, 1: «Quod ut rex audivit (..»». 
81. CrRot 6, 2: «quod per istum modicum monticulum quem conspicis, sit Spaniac salus et 
Gothorum gentis exercitus reparatust». Cfr. CrOvet Ibid. 
82. Sobre la precaria situación militar a fines del siglo VIII, véase Sánchez-Alborn: 
«Asturias resiste», passim, y Uría Ríu, «Campañas enviadas por Hixem», 1, pp. 469-515. 
83. Sobre la «Missa dicitur de Cruce», véase supra, pp. 218 y ss. 
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La missa de hostibus, ¿un testimonio litúrgico de la batalla de Covadonga? 


Se demostró que la situación que se encuentra en la base de la Missa de 
hostibus se corresponde hasta en los detalles con la descrita en el relato de 
Covadonga. La abundancia de coincidencias en la lengua y en el contenido 
entre la misa y la crónica, debido a la cuidadosa selección de las citas 
bíblicas por el compilador de la misa, no se puede explicar sin duda sólo 
como consecuencia quizás de un recurso común a los libros de Judit y de 
los Macabeos supuestamente casual. La similitud entre la misa y la crónica 
no deja ningún lugar a dudas sobre la conexión entre ambos textos. 

Por supuesto, a los tardíos revisores del relato de Covadonga, y más aún 
al corrector del mismo en la versión ovetense, les interesaba cambiar el 
agobiante estado de ánimo que todavía se expresa en la misa, en la actitud 
confiada y segura en la victoria de Pelayo. El redactor de la versión Ove- 
tense llevó este proceder tan lejos que, de este modo, eliminó la mayoría 
de las alusiones bíblicas, que hasta hoy en día continúan intercaladas en el 
texto de la Rotense. Una revisión parecida debería haber ya experimentado 
el relato de Covadonga en la versión Rotense. Y, sin embargo, han per- 
manecido algunas huellas del originario relato sobre Covadonga, que al 
igual que la Missa de hostibus describen el suceso a la luz de los aconteci- 
mientos bíblicos del libro de Judit y de los libros de los Macabeos. 

Todo apunta en favor de la tesis de que la misa surgió antes de la redacción 
del relato de Covadonga. Esto permite suponer que no sólo una formulación 
inhabitual, sino todo el planteamiento de equiparar la historia desde la caída del 
reino de los godos hasta la victoria de Pelayo con las historias de Judit y de los 
Macabeos mediante citas y alusiones bíblicas, fue tomado de la Missa de hos- 
tibus. Pero ¿Qué pudo mover al autor del relato de Covadonga a incorporar a su 
relato el planteamiento y los pasajes precisamente de este aislado texto de misa 
sino el conocimiento de que la misa estaba muy próxima al suceso? Por último, 
no hay ninguna duda de que el relato de Covadonga seguía representando la 
historia de la superación de una situación amenazante para la vida y, por tanto, 
la historia de una victoria. El giro hacia el bien, que impregna el relato de 
Covadonga, todavía no resulta reconocible en el texto de la misa. ¿No habría 
resultado más lógico basarse, por tanto, en lugar de en la Missa de Hostibus en 
otro texto litúrgico, o, por ejemplo, en el relato de la victoria de la Historia 
Wambae? Como conclusión de este examen de todos los aspectos podemos 
decir que entra al menos en el terreno de lo posible que el planteamiento de la 
Missa de hostibus se tomase como base para el relato sobre la victoria de Pela- 
yo, porque el primitivo cronista sabía que la misa había surgido con motivo de 
los acontecimientos de Covadonga. 
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SOBRE LA HISTORICIDAD DE COVADONGA 


En principio, por supuesto, también cabría la posibilidad de que la Mis- 
sa de hostibus se hubiese escrito ciertamente con motivo de una situación 
histórica, pero no durante los sucesos de Covadonga. Las citas de los dos 
libros de los Macabeos y del de Judit se habrían de entender, en este caso, 
como referencias habituales al Antiguo Testamento, para recordar la ayuda 
de Dios también en una situación difícil. Las alusiones a la posterior expli- 
cación de la caída del reino de los godos como castigo divino por los 
pecados del pueblo y de sus sacerdotes, así como las correspondientes 
significativas omisiones, habrían surgido de forma puramente casual me- 
diante la encadenación de citas bíblicas. ¿ Fue quizás el recuerdo en la 
misa de la guerra a las guerras de Judit y de los Macabeos el auténtico 
motivo para la creación de la leyenda sobre los hechos de Covadonga? 
Aquí se nos plantea, por tanto, la cuestión de la historicidad de los sucesos 
de Covadonga. 

Louis Barrau-Dihigo ha destacado el carácter legendario del relato de la 
crónica y subrayado la imposibilidad de averiguar la veracidad de la narra- 
ción. Su auténtico valor radica ,según su punto de vista, en su significado 
simbólico**, Claudio Sánchez-Albornoz sometió a crítica esta y otras tesis 
en 1957 y, de nuevo, en 1963. Llegó a la conclusión de que todas las 
consideraciones que hablan en contra de la verosimilitud de una batalla en 
Covadonga no son convincentes*. Antonio Ballesteros Beretta, Justo Pérez 
de Urbel, Eloy Benito Ruano y Luis García de Valdeavellano, por mencio- 
nar sólo algunos destacados representantes del medievalismo hispano, han 
aceptado la batalla de Covadonga como hecho histórico**. Tampoco fuera 


84. Barrau-Dihigo, Historia política del Reino Asturiano, p. 111 y ss: «(...) en otras 
palabras, hacía falta un milagro en los orígenes de la monarquía asturiana y esc milagro fue 
narrado. Aceptemos, pues, ingenuamente el testimonio del Pseudo-Alfonso si nos apetece: 
rechacémoslo si queremos; pero no intentemos corregirlo. Sería quitarle su valor simbólico, 
que es el único que posee». 

85. Sánchez-Albornoz, «Relato sobre Covadonga», pp. 43 y ss. Aparecido por primera vez en 
Humanitas, 3 (1957), pp. 13-50. Y «¿Se peleó en Covadonga?», originariamente aparecido en 
Archivium, 12 (1963), pp. 90-101. Un tratamiento de la literatura más antigua en tomo a esta 
cuestión en García Villada, «Batalla de Covadonga», passim. También él considera creíble el 
núclco de la leyenda: la resistencia exitosa de Pelayo contra una potencia muy superior, que, ya 
desde muy pronto, se explicó como resultado del apoyo divino (ibid., p. 420). 

86. Ballesteros Beretta, «Batalla de Covadonga», passim. Pérez de Urbel, Primeros siglos 
de la Reconquista, p. 26. Benito Ruano, Época de la monarquía asturiana, p. 12 y ss. García 
de Valdeavellano, Historia de España, vol. 1, p. 397. 
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de España es puesta en duda en principio la historicidad de la batalla de 
Covadonga. Como ejemplos representativos sirva mencionar a Derex Lo- 
max y Roger Collins*?. Más escéptica se muestra la investigación en Ale- 
mania. En época reciente han manifestado bastantes reservas Odilo Engels, 
y después Ludwig Vones'. También en la propia España hay algunos 
escépticos aislados, que remiten al reino de la leyenda casi todos los acon- 
tecimientos del relato sobre Covadonga'. A tales voces se refieren las 
manifestaciones de Ladero Quesada, quien, en su artículo «reconquista» 
para el Lexikon des Mittelalters, escribe que la historicidad de los aconte- 
cimientos entre tanto se estaba poniendo fuertemente en duda”, Pero otros 
historiadores españoles como García Toraño, Rollán Ortiz o, en fechas más 
recientes, Ruiz de la Peña, aceptan que la batalla de Covadonga fue un 
suceso que realmente tuvo lugar”. Asimismo, hace muy poco tiempo Mon- 
tenegro y del Castillo han publicado tres artículos, sobre Pelayo y Cova- 
donga, en los que confirman la historicidad de los acontecimientos con 
más argumentos”. 

Aquí nos llevaría demasiado lejos reproducir todos los argumentos en 
particular. Baste con indicar que la duda principal sobre la veracidad del 
relato de la Crónica de Alfonso III procede de que la Crónica mozárabe 
aparentemente no tiene ningún conocimiento de estos sucesos. Las alusio- 
nes de esta crónica son de hecho muy oscuras. De ello ya se habló. Sin 


87. Lomax, Reconquista, pp. 44 y ss. Collins, Arab Conquest of Spain, pp. 150 y ss. [N. 
del T.: trad. esp.: La conquista árabe, pp. 134 y ss.). 

88. Engels, «Reconquista» (1989), p. 280, quien recuerda que las primeras noticias sobre 
Covadonga proceden de la Crónica de Alfonso 111. También Vones, Geschichte der Iberischen 
Halbinsel, p. 35. Con precaución expone: «Como consecuencia de su rebelión, que devolvió 
la libertad a la población cristiana, debió lograr derrotar al ejército árabe (...)». 

89. Véase Dacosta Martínez, «Notas sobre las crónicas ovetenses», pp. 17 y ss. 

90. Ladero Quesada, «Reconquista», col. 527 y ss. 

91. García Toraño, Historia del reino de Asturias, pp. 73 y ss. Solamente la noticia sobre 
el desplome de la peña en Liébana resulta para su gusto demasiada coincidencia (ibid. p. 75). 
Rollán Ortiz, «Historiografía sobre Don Pelayo», pp. 227 y ss. Ruiz de la Peña, «La monar- 
quía asturiana», p. 19: «(...) la realidad de Pelayo y Covadonga, de los sucesos esenciales que 
esos dos nombres evocan, es en el estado actual de nuestros conocimientos incuestionable y 
de general aceptaci 

92. Montenegro y Castillo, «Batalla de Covadonga». También «Pelayo y los orígenes». y 
«Algunos aspectos de la historiografía». En este contexto es importante, entre otras cosas, la 
demostración convincente de que la sublevación de Pelayo representó la rebelión de toda una 
provincia goda bajo la dirección de un noble allí asentado, y por ello fue tomada muy en serio 
por los árabes. 
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embargo, la interpretación de los pasajes de la crónica que procede por Gil 
Fernández, quien cree reconocer un eco de los acontecimiento de Cova- 
donga, la considero convincente, aunque sigue persistiendo cierta incerti- 
dumbre”. La existencia histórica de Pelayo se puede considerar, sin embargo, 
demostrada”, Que, en algún momento en los primeros tiempos de la rebe- 
lión, se produjo un enfrentamiento militar, en el que resultaron victoriosos 
los cristianos entra dentro de la lógica del proceso. El curso de los aconte- 
cimientos, tal como se describe en la Crónica de Alfonso III, es decir, el 
avance de un ejército musulmán y, como consecuencia, la retirada de los 
cristianos vencidos a las montañas, el fracasado intento de los árabes de 
convencer a los cristianos para que capitulasen sin luchar, bajo unas condi- 
ciones favorables, y por último la lucha, que los cristianos pudieron decidir 
a su favor aprovechando su conocimiento de la geografía y del terreno 
montañoso, al tiempo que la caída de una roca causó devastadoras pérdidas 
a las tropas musulmanas que se retiraban, todo esto no tiene nada de increí- 
ble en sí. Que la dimensión y significado de esta victoria fuesen presenta- 
das después con exageración en el lado cristiano, es comprensible, sólo en 
vista de los mencionados datos numéricos. En principio, la única duda 
justificada sobre la veracidad de la descripción, tal como también recuerda 
Vones, es la que cuestiona Covadonga como escenario de los aconteci- 
mientos”, Quizás la tradición posterior buscó aquí un escenario pintoresco, 
pero esta hipótesis no puede de hecho comprobarse con certeza. Por otro 
lado, otros muchos lugares en la montaña de Asturias, que ofreciesen las 
condiciones estratégicas para hacer frente a un enemigo muy superior, no 
habrían sido menos adecuados para una descripción con mucho efecto del 
suceso. De ahí que no hubiese ninguna razón evidente para trasladar artifi- 
cialmente el escenario a Covadonga. Y en función de todo esto, tampoco 
hay, por lo que se refiere a la historicidad de Covadonga, ninguna razón 
para suponer que fue el especial modo de componer la Missa de hostibus a 
partir de pasajes bíblicos, sobre todo de los libros de Judit y de los Maca- 
beos, el que llevó a la formación de la leyenda de Covadonga. 


93. Véase supra, pp. 139 y ss. 

94. Sánchez-Albormoz, «Relato sobre Covadonga», pp. 44 y ss. Véase también Rollán 
Ontiz, «Historiografía sobre Don Pelayo», pp. 223 y ss. 

95. Vones, Geschichte der Iberischen Halbinsel, p. 35: «Hoy en día ya no resulta posible 
determinar si el decisivo combate de Pelayo con los árabes (...) tuvo lugar (...) realmente 
delante de la cueva de Covadonga». Ruiz de la Peña, «La monarquía asturiana», p. 24, por el 
contrario, opina que «no hay motivo para dudar seriamente de esa localización». 
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La leyenda antiwitizana y la datación del relato de Covadonga 


A los indicios que sugieren una datación de la Missa de hostibus en el 
primer período de la Reconquista, y hacen aparecer incluso como posible 
un origen de la misa en los acontecimientos de Covadonga, se suma otro 
aspecto más, que apunta a un origen del relato de Covadonga en los prime- 
ros decenios tras la expulsión de los sarracenos de Asturias. Se trata del 
motivo de la culpa del rey visigodo Witiza y de la traición de sus hijos, la 
Mamada leyenda antiwitizana. En la misa de guerra no se habla de forma 
explícita de esto, pero, en el relato de Covadonga, sí se encuentran estos 
motivos. En función de cuándo surgieron estos elementos y se añadieron al 
informe, se pueden sacar conclusiones sobre el momento de su elaboración 
y, por lo tanto, también sobre el momento de composición de la misa de 
guerra que, como se ha demostrado, debía ser conocida al autor del relato 
de Covadonga. 


La leyenda antiwitizana 


La leyenda antiwitizana en la Crónica de Alfonso III consta de tres 
líneas argumentales interconectadas entre sí. En primer lugar, se propor- 
ciona una explicación providencialista para la caída del reino godo, que 
presenta al ultraje cometido por Witiza contra Dios como desencadenante 
de los pecados del clero y del pueblo, y, por tanto, de la catástrofe subsi- 
guiente. Según la crónica, Witiza tenía, en efecto, un mal carácter y llevaba 
un estilo de vida vicioso, no respetaba el derecho eclesiástico, y mantenía 
muchas esposas y concubinas. Para impedir que, por estos motivos, se le 
condenase en un concilio, había obligado al clero a tomar mujeres. Esta 
doble culpa de rey y clero había desatado la ira y el castigo de Dios”, La 
crónica apunta que bajo el sucesor de Witiza, Rodrigo, el libertinaje au- 
mentó aún más. Pero, por lo que respecta a esta cuestión y a la de la culpa 
de todo el pueblo de los godos, se limita a realizar un sucinto e inespecífi- 
co comentario”. 


96. CrRot 4: «Iste quidem probosus et moribus flagitiosus fuit: concilia dissolvit, canones sigi- 
uxores et concubinas plurimas accepit; et ne adversus cum concilium fieret, episcopis, pres- 
byteris seu diaconibus uxores habere praecepit. Istud namque Spaniae causa pereundi fuit». 

97. CrRot 5, 2: «Postquam Vitiza fuit defunctus, Rudericus in regno est perunctus cuius 
tempore adhuc in peiore nequitia crevit Spania (...) Sed suorum peccatorum clade oppressi 
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La segunda explicación para la caída del reino la proporciona la supues- 
ta traición de los hijos de Witiza. Éstos habrían llamado a los sarracenos al 
país, habrían traicionado al ejército de los godos en la decisiva batalla, 
causando así su destrucción. En un lugar se acusa explícitamente a un hijo 
de Witiza, el obispo Oppa, de la traición que había llevado a la caída de los 
godos”, 

En la Crónica de Alfonso HIT aparecen conjuntamente estos dos elemen- 
tos, que, en el fondo, no son conciliables entre sí, como modelos explicati- 
vos para la caída del reino: Por un lado, la concepción providencialista, 
que utiliza al pecado, el castigo y finalmente la misericordia de Dios como 
elementos para la interpretación del curso de la historia; y por otro lado, un 
modelo político que menciona a la traición de los witizanos como causa de 
la derrota. El autor de la Crónica de Alfonso III trató de unir ambas líneas 
argumentales, al presentarlas como dos diferentes expresiones del delito de 
una estirpe aciaga, la estirpe de Ardabasto, Ervigio y Witiza. Y ésta es la 
tercera línea argumental. Para ello se da noticia del origen de Witiza y de 
su familia. Ya al comienzo de la crónica, el cronista alude a que el conoci- 
miento del origen de la estirpe de Witiza sirve a la mejor comprensión de 
las razones de la invasión de los sarracenos”. El rey Wamba todavía había 
conseguido rechazar con éxito una invasión musulmana. Sin embargo, la 
desgracia comenzó ya cuando un cierto Ardabasto, que había sido expulsa- 
do de Grecia, encontró acogida junto al rey Chindasvinto, y casó con una 
sobrina del rey. De esta unión descendió Ervigio, quien, con ayuda de una 
fraudulenta intriga, depuso al rey Wamba y usurpó el gobierno. Casó a su 
lo con Egica, que fue su sucesor en el trono. El hijo de Egica y 


(..) Golhi in fugam sunt versi (...) Et quia derelinquerunt Dominum (...) derelicti sunt a 
Domino (...)». CrOvet 5: «Iste nempe in peccatis Witizani ambulavit, et non solum zelo 
iustitiae armatus huic sceleri finem imposuit, sed magis ampliavit (...) Sacerdotum vero vel 
suorum peccatorum mole oppressi, vel filiorum Witiziani fraude detecti, omne agmen Gotho- 
rum in fugam sunt versi et gladio deleti». Una notable diferencia entre las dos redacciones 
radica, por supuesto, en el hecho de que en la Ovetense la responsabilidad por la creciente 
infamia se le atribuye a Rodrigo, mientras que en la Rotense se prescinde de toda atribución 
de culpa. 

98. CrRot 5. 2: «ob causam fraudis filiorum Vitiziani, Sarraceni ingressi sunt Spaniam (...) 
Sed suorum peccatorum clade oppressi et filiorum Vitizani fraude detecti, Gothi in fugam 
sunt versi, quo exercitus fugatus usque ad internicionem pene est deletus»; 6, 1, p. 40: Oppa: 
«Oppanem (...) episcopum, filium Vitizani regis, ob cuius fraudem Gothi perierunt. 

99. CrOvet 1, 3: «Et ut tibi causam introitus Sarracenorum in Hispaniam plene notescere- 
mus, originem Ervigii regis exponimus». Cfr. Prelog, Chronik Alfons'l1II, p. CXLIV. 
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Cixilo sería Witiza, quien finalmente precipitó la caída del reino godo. En 
verdad, Wamba, tras su deposición, propició, desde el monasterio, el repu- 
dio de Cixilo. Pero Witiza ya había nacido y más tarde su padre le confió 
el gobierno sobre el antiguo reino de los suevos!%, 

El resultado es una construcción desafortunada, según criterios estilísti- 
cos y en su estructura interna, pues, en diversos pasajes, se proponen de 
forma expresa diversas causas sin vinculación entre sí, una junto a otra, 
como la verdadera razón de la derrota de los godos y de la caída del reino. 
En primer lugar, se vincula el origen de la estirpe de Witiza con la causa de 
la invasión de lo sarracenos'”. Después, se confunden en una unidad orgá- 
nica los desafueros del rey Witiza y los pecados de los sacerdotes!'”, Lue- 
go, se menciona la traición de los hijos de Witiza como causa de la invasión 
de los sarracenos'”. Y por último, se vincula la traición de los hijos de 
Witiza con los pecados de los godos y, en la versión Ovetense, también la 
culpa de los sacerdotes, como causas de la derrota en la batalla, prevale- 
ciendo el motivo de los pecados'”. Más tarde, se menciona como causa la 
traición en especial de un hijo de Witiza, Oppa'%. Y finalmente, Pelayo, 
con una cita del Salmo 88, vuelve a aludir de forma general a los pecados 
del pueblo!%, 


El motivo providencialista 


La noticia de que Witiza había violado el sacro derecho eclesiástico, y 
prescrito a los clérigos que tomasen mujeres, podría ser cierta en lo funda- 
mental. Toda la teología del juicio de Dios que había recaído sobre el reino 


100. CrRovCrOvet 1, 3-3. 

101. CrOvet 1, 3: «El ut tibi causam introitus Sarracenorum in Hispaniam plene nolescere- 
mus, originem Ervigii regis exponimus». 

102. CrRovCrOvet 4; CrRot: «Istud namque Spaniac causa pereundi fuit». 

103. CrRot 5, 2: «Anno regni illius tertio ob causam fraudis filiorum Vitiziani, Sarraceni 
ingressi sunt Spaniam». Más detalles en CrOvet, $, 2. 

104, CrRot 5, 2: «Sed suorum peccatorum clade oppressi et filiorum Vitizani fraude deteci, 
Gothi in fugam sunt versi (...) Et quia dereliquerunt Dominum (-..) derelicti sunt a Domin 
CrOvet 5: «Sacerdotum vero vel suorum peccatoram mole oppressi, vel filiorum Witiziani 
fraude detecti, omne agmen Gothorum in fugam sunt versi et gladio deleti». 

105. CrRot 6, 1: «Oppanem (...) episcopum, filium Vitizani regis, ob cuius fraudem Gothi 
perierunt (...)». 

106. CrRoyCrOvet 6, 2: «Visitabo in virga iniquitates corum et in Magellis peccata corum. 
misericordiam autem meam non auferam ab cis». 
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godo se basa sobre la existencia de este pecado, en especial de los pecados 
de los clérigos!'%. Collins interpreta esta noticia como eco de un concilio 
bizantino del año 692, que permitía el matrimonio de los sacerdotes, cuan- 
do ya se había contraído antes de la ordenación. Witiza tal vez intentó 
aplicar esta decisión a España'%. La veracidad del mandato del matrimo- 
nio, o más bien de la autorización al matrimonio, es sugerida también por 
una noticia de la Crónica de Alfonso 111, según la cual Fruela 1 (757-768) 
había abolido este crimen de época de Witiza'”. La poco honrosa noticia 
para el reino cristiano de Asturias de que los sacerdotes, hasta tiempos del 
rey Fruela 1, podían ser casados, se suprime de la versión Ovetense, así 
como algún otro punto oscuro de la página de gloria de Asturias. También 
esto habla a favor de conceder credibilidad al núcleo de la información. 
A primera vista, sin embargo, resulta sorprendente la diferencia en el 
enjuiciamiento de Witiza entre las crónicas asturianas de Alfonso 111 y la 
Crónica Mozárabe de 754. En efecto, allí se describe en un pasaje a Witiza 
como un brillante gobernante, bajó el cual todo el país mejoró para regoci- 


107. CrRot 4: «Iste quidem probosus et moribus Magitiosus fuit: concilia dissolvit, canones 
sigillavit, uxores et concubinas plurimas accepit; et ne adversus cum concilium fieret, episco- 
pis. presbyteris seu diaconibus uxores habere praccepi!. Istud namque Spaniae causa percundi 
fuit (..) si peccat sacerdos plaga in populo (.... Dominus prohibet sacerdotibus inique agere 
(.) "Sacerdotes qui accedunt ad Dominum Deum sanctificentur ne forte derclinquat ¡llos 
Dominus” (...) Et quia reges et sacerdotes Domino deliquerunt, ita cuncta agmina Spaniac 
perierumb». 

108. Collins, Arab Conquest of Spain, pp. 15 y ss. [N. del T.: trad. esp.: La conquista árabe, 
pp.21 y ss). 

109. CrRot 9: «lste scelcri de tempore Vitiziani, quo sacerdotes uxores habere consueve- 
rat, finem imposuit; etiam multis in scelera permanentibus, fagella inferens monasteriis 
perligavit. Sicque ex tunc vetitum est sacerdotibus coniugia sortire, unde, canonicam obser- 
vantes sententiam, magnam jam crevit Ecclesia». Si hubo realmente una autorización del 
matrimonio para los clérigos, deberían haberse conservado huellas de la misma entre la 
cristiandad mozárabe, entre la que no podía ejercer influencia correctora ningún decreto del 
rey. Bezler, Les pénitenticls espagnols, pp. 210 y ss., ha visto en el tratamiento de esta 
cuestión en los libros penitenciales hispanos un indicio de que «el clero legítimamente casado 
y cargado de familia no parece haber sido una rara avis» (ibid.. p. 210). Además, en las 
fuentes mozárabes de Toledo desde el siglo X1 hasta el XIIl son mencionados con frecuencia 
hijos de clérigos, e incluso de obispos. También cl Penitencial de Córdoba, que es entre los 
penitenciales hispanos el que de forma más marcada ha preservado las peculiaridades hispa- 
nas, menciona en un pasaje a los hijos de los sacerdotes, mientras que deja sin tratar el 
problema del matrimonio del los clérigos. Véase Bezler, op. cit., pp. 156 y ss. y 212. Pérez de 
Urtel y Vázquez de Parga, Un nuevo penitencial español», p. 31: 177: «Si presbiter filios 
suos heresis tradiderit in coniungio auferatur ab co sacerdotium et cunctis diebus vite sue non 
communicet quia se ipsum diabolum tradidit et eglesiam Dei condemnabit (sic)». 
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jo de sus habitantes!'”. Pero, según el punto de vista de los expertos, se 
trataría de una posterior interpolación, que se habría introducido por mano 
de un ardiente miembro del partido de Witiza''!. En otro pasaje opina el 
autor anónimo del 754 que Witiza, ciertamente, había sucedido en el trono 
a su padre, el rey Egica, en una forma insolente, pero que después había 
sido un gobernante clemente. Había indultado a los que su padre había 
mandado exiliar, les había devuelto sus propiedades, condonado sus deu- 
das y repuesto en sus antiguas dignidades!'?. Se trata, evidentemente, de 
una amnistía de los conspiradores que, junto con Sisberto, el metropolitano 
de Toledo, habían intentado derrocar a Egica!'. Pero de la conspiración en 
sí no informa el anónimo. Se puede pensar que tomaba sus informaciones 
de fuentes de Toledo, que mostraban una actitud favorable hacia los anti- 
guos conspiradores. La imagen de Witiza como gobernante clemente se 
explicaría en función de esta amnistía. ¿Podría, por tanto, haber sido des- 
conocida en la España musulmana la noticia del libertinaje de Witiza y 
tratarse de una invención de los cronistas asturianos? 

La forma diferente de enjuiciar a Witiza no se podría explicar de otra 
manera, a no ser que se admita un propósito intencionado de enturbiar la 
memoria de Witiza en los cronistas asturianos. Lejos de la corte de Toledo, 
la dureza de Egica se podría haber percibido con menos susceptibilidad, y 


110. Cr754 47: «Qua decursa, propria morte deciso ¡am patre, forulentissime supra fatos 
per annos regnum retemtat, atque omnis Spania gaudio nimio freta alacriter letab». 

111. Baltar Veloso, «Algunas observaciones a la Crónica Mozárabe de 754», pp. 159 y ss. 
Cfr. López Pereira, Estudio crítico sobre la Crónica mozárabe, pp. 105 y ss. También, «Inter- 
polaciones en la historiografía», pp. 285 y ss. Con frecuencia se valoran las dos tradiciones 
contrapuestas en las crónicas hispanas, la favorable a Witiza y la favorable a Rodrigo, como 
resultado de una guerra civil entre los seguidores de los witizanos y los del partido de 
Rodrigo. Cfr. Collins, Arab Conquest, p. 17 (N. del T.: trad. esp.: La conquista árabe, pp. 22- 
23), quien, no obstante, se manifiesta escéptico hacia esta interpretación. 

112. Cr754 44: 3-13: «Hic patris succedens in solio quamquam petulanter, clementissimus 
tamen, quindecim per annos extat in regno. Qui non solum eos quos pater damnaverat ad 
gratiam recipit temtos exilio, verum etiam clientulus manet in restaurando. Nam quos ¡lle 
gravi oppresserat iugo, pristino iste reducebat in gaudio et quos ¡lle a proprio abdicaberat 
solo, iste pio reformans reparabat ex dono. Sicque convocatis cunctis postremo cautiones, 
quas parens more subtraxerat subdolo, iste in conspectu omnium digne cremat incendio et 
non solum quia innoxios reddet, si vellet, ab insoluvili vinculo, verum ctiam rebus propriis 
redditis et olim iam fisco mancipatis palatino restaurat oficio». 

113. Orlandis Rovira, «Die Synoden im katholischen Westgotenrcich», pp. 301, 311 y ss. 
Sobre la usurpación de un cierto Sunifredo, quien hacia el final del reinado de Égica hizo 
acuñar monedas propias en Toledo, lo cual permite deducir que logró apoderarse de la ciudad 
regia; véase Ibid., p. 300, nota 28, y García Moreno, España visigoda, p. 188. 
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haber conducido a un positivo enjuiciamiento de este rey. Huellas de una 
presentación más favorable de Egica se han conservado en la Crónica de 
Alfonso JII'*, Egica había asociado, todavía en vida, a su hijo Witiza al 
gobierno, y le había transferido la administración del antiguo reino suevo 
en Galicia, donde residió en Tuy''*. Por el contrario, allí podrían haberse 
tenido experiencias muy diferentes con Witiza, que finalmente se habrían 
reflejado en el cuadro negativo proporcionado por las crónicas asturianas. 
Allí, de manera presunta, había matado al padre de Pelayo, Fafila, a causa 
de su mujer, y por esto, tras la muerte de Egica, había expulsado a Pelayo 
de Toledo''*. 

Aparte de esto, la Crónica de 754 tampoco está libre de comentarios 
críticos sobre Witiza. Junto a la insinuación de que su sucesión al trono 
había tenido lugar de forma insolente —«petulanter»—, se encuentra tam- 
bién la oscura noticia de que el obispo Sinderedo de Toledo había atosiga- 
do a los viejos y honorables miembros de su Iglesia por instigación de 
Witiza. En fin, el metropolitano de Toledo se había revelado como mal 
guardián de su rebaño y había huido a Roma antes de la invasión islámi- 
cal", Evidentemente se hace alusión a un conflicto entre el rey, el primado 
y el clero de Toledo. A este último, según el informe de la Crónica de 
Alfonso III, le había prescrito Witiza que tomasen mujeres. Pero a mí me 


114, CrRot 3: «lste quidem sapiens et patiens fuit. Synoda generalia egit. Gentes multas 
infra regnum tumentes perdomuit». Cfr. ibid. CrOvet. 

115. CrOvet 3: «Filium suum Witizanem in regno sibi socium fecit, eumque in civi 
Tudense porvincia Gallacciac habitare praecepit, ut pater teneret regnum Gothorum et filius 
Suevorum». Cfr. Ibid CrRot y Cr754 44. Véase también Claude, Adel, Kirche und Konigtum, 
p. 194, quien considera fidedigna esta noticia. 

116. CrAlb 34: «lbique, Fafilanem ducem, Pelagii patrem, quem Egica rex illuc dixerat, 
quadam occasione uxoris fuste in capite percussit, unde post ad mortem pervenit. Et dum 
idem Vitiza regnum patris accepit, Pelagium (...) ob causam patris quam praediximus ab Urbe 
Regia expulit. Cfr. también en el llamado «Chronicon Iriense», en el que se han conservados 
restos de tradiciones más antiguas; 3, p. 108: «Et sub Egica nobilissimo principe, in era 
DCC'XX.*VI.* in concilio Tholetano, Hyldiulfus, cognomento Felix, Hyriensis episcopus 
septimus fuit. Egica defuncto, Vitiza, cius filius non bonus, solium patris ascendit, in era 
DCC.XXX.*VIII.*, sub quo Scluvas octavus Hylliensis episcopus fuit. Vitiza defuncto, Ru- 
dericus, peior anteriore, a cothis (sic) in regno eligitur». 

117, Cr754 53: «Per idem tempus dive memorie Sinderedus urbis regie metropolitanus 
episcopus sanctimonie studio claret atque longebos et merito honorabiles viros, quos in supra 
fatam sibi comisam eclesiam repperit, non secundum scientiam zelo sanctitatis stimulat, 
adque instinctu ¡am dicti Vvittize principis eos sub eius tempore convexare non cessat. Qui et 
post modicum incursus Arabum expabescens non ut pastor, sed ut mercenarius Xri oves 
contra decreta malorum deserens Romanie patrie sese adventat». 
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parece que aquí estamos ante una alteración posterior del texto originario. 
¿Cómo, si no, se explicaría que, en primer lugar, se mencione a Sinderedo 
como metropolitano de piadoso recuerdo («dive memorie), que había sido 
conocido por su afán de santidad «(sanctimonie studio claret»), mientras 
que, sin solución de continuidad, sigue, unida por un simple atque, la 
noticia sobre su comportamiento atosigante frente al honorable clero de 
Toledo, y finalmente su vergonzosa huida a Roma? Todos los demás pasa- 
jes, en los que se informa sobre los metropolitanos de Toledo, comienzan, 
al igual que el apartado sobre Sinderedo, siempre con las mismas palabras 
(«per idem tempus»), pero siempre se limitan a anunciar la acción piadosa 
de los hombres santos''*. Al analizar la crónica, ya se hizo referencia a que 
la historia eclesiástica destacaba por ser un tema especialmente querido por 
el cronista anónimo, porque la Iglesia era la única institución que ofrecía 
tanto continuidad como orientación para la población cristiana!*?. Por el 
contrario, no se informa de nada negativo. La conspiración del obispo 
Sisberto no se menciona, aunque el cronista, con toda seguridad, disponía 
de un ejemplar de las actas conciliares toledanas'”%, y asimismo igualmente 
estaba informado de las disposiciones del XVI Concilio de Toledo (693), 
en las que se trató el caso de Sisberto'?!. El pasaje sobre Sinderedo se sale, 
por tanto, del marco general. Para la cuestión que aquí nos interesa, este 
pasaje resulta de gran interés, porque aquí se insinúa un comportamiento 
negativo de Witiza frente al clero. También me parece que este añadido 
forma parte de una serie de interpolaciones, sobre las que ha llamado la 
atención López Pereira. Según su opinión, proceden de un redactor con- 
temporáneo, por lo que su fiabilidad se ha de estimar como relativamente 
elevada!?. Así, la estancia de Sinderedo en Roma está documentada por su 
firma entre las actas conciliares romanas del año 721'”. Esta confirmación 


118. Cfr. Cr754 45 y 48; 70; 83; 93. Cfr. López Percira, Estudio crítico sobre la Crónica 
mozárabe, pp. 63 y ss., y 90 y ss. Caso diferente es el del pasaje sobre el obispo Cixila, Cr754 
88, que, no obstante, fue igualmente identificado por López Pereira como una interpolación 


posterior. 
119. Cfr. supra, pp. 133 y ss. 
120. López Pereira, Estudio crítico sobre la Crónica mozárabe, pp. 53, 56 y 83 y ss. 


121. XVI Concilio de Toledo (693). canon 9, pp. 507 y ss. 

122. López Percira, «Interpolaciones en la historiografía», p. 289: «El lector, casi contem- 
poránco del autor (...)». 

123. Mansi, Sacrorum conciliorum collectio, vol. 12, col. 262 y 265, donde están constata- 
dos su participación («considentibus etiam sanctissimis episcopi Sinderedo achiepisco- 
po Hispaniac (...)») Y su suscripción («Sinderedus episcopus ex Hispania»). 
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de la huida del metropolitano de Toledo a Roma, de la que sabemos por 
una interpolación contemporánea en la Crónica del 754, concede también 
mayor credibilidad a la noticia sobre el comportamiento de Witiza frente al 
clero. 

La imagen de Witiza en la Crónica mozárabe del 754 es, por lo tanto, 
completamente diferenciada. Aparece como gobernante clemente por su 
amnistía de antiguos conspiradores, frente a la cual el lado oscuro de su 
gobierno, la forma en que se produjo la sucesión al trono, tiene un menor 
peso. La crónica alude con la palabra petulanter a un conflicto que pudo 
haber radicado en el desprecio del derecho de coparticipación de nobleza y 
clero en la designación del sucesor al trono. En efecto, Witiza fue asociado 
por su padre al gobierno, y todavía en vida de él ungido como rey'”*. Algo 
más concreto no se puede precisar. La alabanza sin reservas de Wi 
la crónica fue identificada como posterior interpolación. La noticia del 
conflicto del obispo Sinderedo con el clero de Toledo por instigación de 
Witiza también sería otro añadido. Pero la credibilidad de esta noticia 
confirma una vez más que la afirmación contenida en el relato de Cova- 
donga relativa al comportamiento contrario al derecho eclesiástico de Wi- 
tiza sería en lo esencial cierta. También confirma que esta tradición histórica 
no sólo estaba arraigada en el norte del país astur, aunque allí tomó una 
forma más acentuada debido a la regencia que ejerció en su día Witiza en 
Galicia. 


La leyenda de la traición 


Dietrich Claude ha defendido, en un reciente artículo, la tesis de que la 
noticia sobre la traición de los hijos del rey Witiza apareció sólo relativa- 
mente tarde y no se corresponde con los hechos. En un principio se había 
considerado la culpa por los pecados cometidos como la causa de la pérdi- 
da del reino godo. Según Claude, la leyenda de la traición de los hijos de 
Witiza se encuentra por primera vez en la Crónica de Alfonso III. Pero su 
plena definición sólo la alcanza en el siglo XIII en la Historia de Rodrigo 
Ximénez de Rada, en la que también el rey Rodrigo es acusado de depra- 
vación moral', 


124. Claude, Adel, Kirche und Kónigtum, p. 194. 
125. Claude, «Untergang des Westgotenreiches», pp. 347 y ss. Véase Rodrigo Jiménez de 
Rada, Historia de rebus Hispaniae sive Historia Gothica, ed. de Fernández Valverde (CChr.CM 
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Sin embargo, Claude, en su afán por contradecir la tesis de la traición 
de los witizanos, modifica un pasaje de la Crónica mozárabe del 754. 
Según la opinión de Claude, el hecho de que la crónica informe de que 
todo el ejército de los godos, y, por tanto, incluidos los oponentes de 
Rodrigo, había sido aniquilado, así como el informe de la crónica sobre 
la cobarde huida frente a los sarracenos a Roma del metropolitano de 
Toledo, Sinderedo, un partidario de Witiza, habla claramente contra la 
tesis de un entendimiento secreto entre los witizanos y los musulmanes. 
Otras fuentes de los siglos VIII y 1X no sabían nada de una traición de 
los witizanos!?*, Sin embargo, la versión Ovetense, en la que la leyenda 
de la traición alcanza su más clara expresión, informa asimismo de la 
muerte de los hijos de Witiza en la batalla a pesar de su entendimiento 
con los sarracenos!”. Esto demuestra el carácter contradictorio de la le- 
yenda de la traición de los witizanos en la Ovetense, pero también de- 
muestra que este argumento no es válido para explicar la ausencia de la 
leyenda de la traición en la Crónica mozárabe de 754. Más bien da la 
impresión, en contra del planteamiento de Claude, de que ya en esta 
crónica se alude plenamente a la traición de los witizanos. Pues, de lo 
contrario, ¿A qué podían aludir las palabras «emulanter fraudulenter- 
que», con las que se describe el estado de ánimo en el ejército del rey 
Rodrigo si no a un engraño, del tipo que fuese? Sugestiva es también la 
suposición de que los oponentes de Rodrigo, que, «ob ambitionem reg- 
ni», habían acudido con él a la batalla, eran los partidarios de la familia 


11, XVII y XVIII Pero también la Crónica de Alfonso III informa de la 
culpabilidad moral de Rodrigo en las dos versiones. CrRot 6, 2: «Rudericus in regno est 
perunctus cuius tempore adhuc in periori nequitia crevit Spania». CrOvet 5: «Iste nempe in 
peccatis Witiziani ambulavit, et non solum zelo isutitiae armatus huic sceleri finem imposuit, 
sed magis ampliavit». Sobre la historia del desarrollo de la leyenda en torno a Rodrigo, 
Witiza y sus hijos a lo largo de los siglos, véase Menéndez Pidal, «El rey Rodrigo en la 
literatura», pp. 14-45, y Floresta de leyendas heróicas, vol. 1, pp. XVI-LVII. No obstante, él 
considera las leyendas casi exclusivamente desde el punto de vista de su cualidad como 
motivo literario. 

126. Claude, «Untergang des Westgotenrciches», p. 345. Cr754 52: 7-11: «(Rudericus) in 
era DCCL Transductinis promonturiis sese cum eis confligendo recepit coque prelio fugatum 
omnem Gothorum exercitum, qui cum co emulanter fraudulenterque ob ambitionem regni 
advenerant, cecidit. Sicque regnum simulque cum patriam male cum emulorum internicione 
amisit». Sobre Sinderedo, véase Ibid., 53, pp. 68 y ss. Véase también Claude, «op. cit», pp. 
346 y 351 y ss., nota 90. 

127. CrOvet S: «Sed ipsi qui patriac excidium intulerunt simul cum gente, Sarracenoram 
gladio perierunt». 
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de Witiza. Pero una alianza con los árabes, que ya desde hacía mucho 
tiempo habían sido reconocidos como peligrosos adversarios, habría sido, 
a los ojos de Claude, «no sólo una casi increíble ingenuidad sino también 
una total ceguera»!”, Sin embargo, en esta argumentación no se aclara 
por qué se debería excluir el comportamiento ingenuo del lado de los 
adversarios de Rodrigo, cuando, en la historia de los visigodos, hay sufi- 
cientes ejemplos de alianzas de un partido sedicioso con enemigos del 
reino como los bizantinos, los francos y los vascos!””. 

Según las fuentes árabes, la familia de Witiza recuperó su patrimo- 
nio. Según Claude, era ésta una insignificante remuneración para una 
traición decisiva para el resultado de la guerra, en vista de las conce- 
siones que los árabes realizaron, por ejemplo, a Teodemiro en su trata- 
do de protección, el cual habría ofrecido durante mucho tiempo resistencia 
militar en la región de Murcia!*. Pero el simple hecho de que recibie- 
ron algo, y además no precisamente poco —la historia árabe de Abe- 
nalcotía habla de 3.000 pueblos'*'—proporciona la prueba más clara 
de que al menos debió haber colaboración, pues no hay constancia 
documental de que los witizanos se hubiesen enfrentado militarmente 
con los árabes. En lugar de ello sabemos del comportamiento traicio- 
nero de Oppa, el obispo de Sevilla y hermano de Witiza'*”. La Crónica 
mozárabe describe cómo, por culpa de éste, algunos ancianos señores 
godos cayeron en manos de los árabes y fueron decapitados'”. Claude 


128. Claude, «Untergang des Westgotenreiches», p. 343. Vones, Geschichte der Iberischen 
Halbinsel, pp. 24 y ss.. califica al artículo de Claude como investigación convincente, pero. 
sin embargo, parte de la idea de que «el partido de los seguidores de Witiza se había dirigido 
a la nueva potencia en el Magreb en busca de apoyo». La traición en la batalla de Guadalete 
a su vez no la considera como algo rotundamente seguro. 

129. Véanse los ejemplos en Barbero y Vigil, La formación del feudalismo en la Península 
Ibérica, pp. 204 y ss. 

130. Claude, «Untergang des Westgotenreiches», pp. 343 y ss. 

131. Abenalcotía, Historia de la conquista de España, ed. y trad.de Ribera, p. 2. Véase 
también en Al-Maggari. vol. 2, p. 14. Claude, «Untergang des Westgotenreiches», p. 350, 
ota 60, prefiere remitir esta cifra al terreno de la leyenda. Pero. no obstante, esta informa- 
ción procede de un witizano. Abenalcotía, según su propia declaración, era biznicto de «Sara 
la Goda», una nieta de Witiza. Abenalcotía, Op. cit. p. 4. Cfr. Sánchez Alonso, Historia de la 
historiografía, p. 168. 

132. Sobre las relaciones de parentesco en la estirpe de Witiza, véase Bonnaz, Chroniques 
asturiennes, p. 138, y Prelog, Chronik Alfons'HII, p. 155, nota 6. 

133. Cr754 54: 8-12: «(Muza) Toleto urbem regiam usque inrumpendo adiacentes regiones 
pace fraudifica male diverberans nonnullos seniores mobiles viros, qui utcumque remanserant, 
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interpreta este acontecimiento como un acto de la venganza de los 
witizanos!*, 

A pesar de estos puntos débiles, la tesis de Claude resulta acertada. Su 
referencia a que los hijos de Witiza no podían haber cometido ninguna 
traición, puesto que todavía debían ser en el 711 muy jóvenes, demuestra 
que no tuvo lugar una traición, al menos en la forma tradicionalmente 
admitida'”, Dirige la mirada en la dirección correcta cuando opina que las 
palabras de Oppa a Pelayo antes de Covadonga hubiesen significado puro 
cinismo si al autor del relato de Covadonga, en la Crónica de Alfonso ll, 
le hubiese resultado conocida la traición de los witizanos!'*, Sobre todo es 
improbable que los árabes hubiesen enviado a Pelayo una persona conoci- 
da por todos como traidor, para tratar de convencerle de que se rindiese 
con la promesa de condiciones favorables, máxime si había existido una 
enemistad personal entre Pelayo y los witizanos, como se informa en la 
Crónica de Albelda'”. Desde el primer momento esto hubiese sido en 
vano, pues al enemigo y traidor no se le habría creído. Pelayo, de hecho, 


per Oppam filium Egiche regis a Toleto fugam arripientes gladio patibuli jugulat et per cius 
occasionem cunctos ense detruncat». La traducción del pasaje plantea dificultades, como 
ocurre con frecuencia en esta crónica (Claude, «Untergang des Westgotenrciches», p. 334: 

«La lengua es complicada, y en parte sólo difícilmente comprensible». López Percira traduce 
que Muza se había servido de Oppa, para apoderarse de los miembros de la vieja nobleza, 
después de que éstos ya habían huido de Toledo (ibid., p. 71). Según Wolf, Conquerors and 
chroniclers, p. 132, Muza los apresa cuando huyen de Toledo, y luego los mata con la ayuda 
de Oppa. García Moreno, «Los últimos tiempos del reino visigodo», pp. 451 y ss., da prefe» 
rencia a la versión del Códice Alcobacense, donde aparece «arripientem». Oppa habría sido 
expulsado, antes de la llegada de Muza, por nobles godos de Toledo, donde probablemente, 
por virtud del pacto con Tarik, haría funciones de regente del reino tras la muerte de Rodrigo. 
No obstante, todas las interpretaciones coinciden en que Oppa sirvió a los objetivos de los 
conquistadores. 

134. Claude, Adel, Kirche und Kónigtum, p. 199. 

135. Claude, «Untergang des Westgotenrciches», p. 341, notas 41 y 43. Véase también un 
fragmento de la Crónica Sarracina de Pedro de Corral (1430), cuya autenticidad todavía no ha 
sido aclarada, o de la crónica árabe de Rasis, que sólo se ha conservado en una versión 
traducida al castellano del portugués. Allí se dice que la guerra civil, tras la muerte de 
Witiza, se había desencadenado por las ambiciones de aquéllos que ejercían la tutoría sobre 
los hijos de Witiza menores de edad. Crónica del moro Rasis, ed. de Catalán y De Andrés, pp. 
XII, 278 y ss. y 345. Cfr. Sánchez-Albornoz, «Crónica del moro Rasis y la Continuatio 
Hispana», pp. 269 y ss. y 301 y ss. 

136. Claude, «Untergang des Westgotenrciches», pp. 346 y ss. 

137. CrAlb 34: «(Witiza) Fafilanem ducem, Pelagii patrem, (...) quadam occasione uxoris 
fuste in capite percussit, unde post ad moriem pervenit. Et dum idem Vitiza regnum patris 
accepit, Pelagium (...) ob causam patris quam pracdiximus ab Urbe Regia expulit». 


RECONQUISTA Y GUERRA SANTA 363 


no se dejó convencer para colaborar con los árabes. Pero, en su diálogo 
con Oppa, no aparece ninguna palabra referida a la supuesta traición. Más 
bien, Oppa habla a Pelayo en tono confiado y le llama «confrater», es 
decir, primo!*, Gil Fernández ha demostrado que Pelayo, conforme a la 
Genealogía de la versión Rotense, realmente fue un pariente de Oppa, 
aunque muy alejado. En la Ovetense, este tratamiento, que alude a un 
parentesco inaceptable, se corrige poniendo en su lugar un «frater» no 
sospechoso!*, No obstante, se ha de ver también que, en el adoctrinamien- 
to teológico propio de un metropolitano que Oppa se permite ante Pelayo, 
aparece evidente el desprecio. En el tono, Pelayo permanece moderado, 
pero la autoridad del obispo y hermano del fallecido rey Witiza había 
evidentemente desaparecido con su petición de capitulación ante los inva- 
sores!*, Tras la victoria de Pelayo, fue asesinado Alcama, pero Oppa fue 
simplemente hecho prisionero, y se le dejó con vida'*!, Al menos las cróni- 
cas no informan, como en el caso de otros traidores, de su castigo o de su 


138. Sobre esta acepción de «confrater», véase López Percira, «Continuidad y novedad 
léxica», p. 307. 

139. Gil Fernández, Crónicas asturianas, p. 66. CrROUCrOvet 6, 2. 

140. Es imposible determinar si el diálogo entre Pelayo y Oppa tuvo lugar así o de forma 
parecida, o si se trata de una ficción literaria. El primer punto de vista la defendió Sánchez 
Albornoz, «¿Se peleó en Covadonga?», pp. 151 y ss. A favor del último se inclinaba Pérez 
de Urbel, «Primeros siglos de la Reconquista», p. 26. y fue claramente defendido por 
García de Valdeavellano, Historia de España, vol. 1. p. 397. Con todo, se puede constatar 
que las palabras de Oppa resultan pertinentes y creíbles, a tenor de la situación y en vista 
del ejemplo proporcionado por otros tratados de capitulación. Cfr. Sánchez Albornoz, «Re- 
lato sobre Covadonga», p. 47: «Las palabras que cruzan Oppa y Pelayo, antes de la batalla 
de Covadonga, tienen en la primera crónica forma dialogada muy humana y encierran un 
fondo de verdad». Hablar de una enemistad personal entre Pelayo y un Oppa que defiende 
la posición árabe, como hace Vones, Geschichte der Iberischen Halbinsel, p. 36. no está 
justificado. 

141. CrAlb 36: «Sicque ab co hostis Ismaclitarum cum Alcamane interficitur et Opa 
episcopus capitur. Postremoque Monnuza interficitur». CrRoUCrOvet 6, 3: «ibique statim 
Oppa episcopus est comprehensus et Alcama interfectus». Abenalcotía, p. 3, informa que un 
nieto de Witiza llamado Oppa murió en Galicia («Y murió Alamundo, dejando (...) dos hijos 
menores, uno de los cuales fue el metropolitano, en Sevilla, y el otro Opas, el que murió en 
Galicia»). Esto podría ser perfectamente una alusión, aunque errónea en el detalle, al herma- 
o prisionero de Witiza. De una ejecución o castigo no se habla, por supuesto, tampoco aquí. 
Por el contrario Prelog, Chronik Alfons' I1I, p. 155, nota 106, no cree que el Oppa mencio- 
nado por Abenalcotía se pueda equiparar con el obispo Oppa. El propio Abenalcotía formaba 
parte, en efecto, de la estirpe de los witizanos, y resulta por ello improbable que se hubicse 
equivocado en dos generaciones. El Oppa que él menciona aparece, en efecto, como nieto de 
Witiza. El nombre Oppa habría que entenderlo más bien como patronímico de referencia. 
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muerte!*. Tampoco este hecho habla en favor de la veracidad de la leyenda 
de la traición de los witizanos. 


Sobre la leyenda antiwitizana en la Crónica de Alfonso II 


La discusión de dos de las tres líneas argumentales propuestas para la expli- 
cación de la caída de los visigodos ha puesto de manifiesto que ambas surgie- 
ron independientemente una de la otra. En concreto, la leyenda de la traición 
habría sido inventada, mientras que el motivo providencialista se basaba en 
hechos históricos. Sigue abierta la cuestión sobre la tercera justificación, la de 
la estirpe de Witiza, aciaga para el reino de los godos. Jan Prelog, tomando 
como referencia la tradición antiwitizana presente en las dos redacciones de la 
Crónica de Alfonso lll, ha identificado algunas noticias contradictorias con la 
tendencia dominante, por ejemplo, la datación de la muerte del rey Wamba en 
el año 681 y la caracterización de Ervigio como piadoso y modesto, noticias 
que no están en consonancia con la línea principal, consistente en presentar a 
toda la estirpe de Witiza como moralmente corrompida. Éstas las considera 
como interpolaciones efectuadas con posterioridad en la crónica, aunque no 
precisa las razones que las podrían haber motivado!*. Yo, por el contrario, 
considero que estos párrafos son restos de una forma primitiva de la crónica, 
sobre los que se pasó por alto cuando se llevó a cabo la posterior interpolación 
con la leyenda de la traición, y que, por tanto, no fueron eliminados. 

El mismo Prelog demuestra que la datación de la muerte de Wamba en 
la Rotense es probablemente correcta. La penitencia forzosa y la renuncia 
al trono de Wamba, que iba unida con aquélla, tuvieron lugar, según una 
lista de reyes visigodos, el llamado Laterculus regum Visigothorum, el 14 
de octubre del 680'**. La mención a Wamba en las actas del XIII Concilio 
de Toledo (683) con las palabras «divae memoriae» demuestra que éste 
murió poco después y ya debía estar muerto en aquel momento'*, No 


142. Sobre el cegamiento y la muerte de los traidores al rey informa CrAlb 45 y CrRoy 
CrOvet 15, 1, 15, 2 (Nepociano, Aldroito, Piniolo); CrAlb 47, 1 (Fruela). 

143. Prelog, Die Chronik Alfons" 111, p. CXLVI. 

144. Laterculus regum Visigothorum, ed. de Mommsen (MGH AA XIII), p. 468: «accepit 
quoque pacnitentiam (...) aera DCCXVIIl». Esta fuente ha sido también editada por Zeumer 
como Chronica regum visigothorum (MGH, leg. 1, 1). Véase allí 44, p. 461. Sobre la peniten- 
cia forzada de Wamba se trata con más detalle infra, pp. 469 y ss. 

145. Bonnaz registra en su edición el año 680, y menciona el 681 como variante discrepan- 
te; CrRot 1, 3. Veánse, en cambio, las ediciones de Prelog, Chronik Alfons* JIl, p. 9 (2): 15 
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obstante, en contra de esto, las dos versiones de la crónica informan que 
Wamba todavía vivió siete años en el monasterio, y, por lo tanto, estaría 
muerto como muy pronto hacia el 687. 

La razón para la prolongación del período de vida de Wamba en las 
dos versiones de la crónica de Alfonso III sólo es mencionada en la 
Rotense. Allí se dice que Wamba tuvo todavía, tras la muerte de Ervigio, 
ocasión para convencer a Egica de que repudiase a su mujer Cixilo'**, 
Con la datación de la muerte de Wamba antes de 683 se demuestra que 
tampoco esta historia puede ser verdad. Incluso la noticia del repudio de 
Cixilo es dudosa. Ciertamente, de la actas de los concilios visigodos se 
deduce que Egica mantuvo una actitud de enemistad frente a la estirpe de 
Ervigio!"”. Sin embargo, a lo sumo puede presumirse un distanciamiento 
temporal de Egica respecto a Cixilo, puesto que, en las actas del XVII 
Concilio de Toledo (694), se la menciona con respeto como esposa de 
Egica'**, 

La historia del repudio de Cixilo por incitación de Wamba se ha de ver 
en el marco de la demonización de la estirpe de Witiza. Witiza aparece así 
no sólo como una persona licenciosa, que viola el derecho eclesiástico y 
conduce al clero hacia el pecado, sino además como el hijo de una mujer 
repudiada!*, mientras que la paternidad de Egica, y con ella la correspon- 


y Gil Fernández, Crónicas asturianas, p. 116 2: 18. XIII Concilio de Toledo (683). p. 412: 
divae memoriac praccessaris nostri Wambae regis temporibus». Cfr. Prelog. Chronik Alfons' 
MI, p. 140, nota 39. 

146. CrRot 1, 3: «Fuit in regno annis VIII! mense 1 et in monasterio vixit a. VII m. 1Ml. 
Morte propria decessit. Era DCCXVIIl» (DCCXVIIII, cfr. las ediciones de Prelog y Gil 
Femández). Cfr. CrOvet Ibid.. CrRot 3: «Cumque regnum conscendit, avunculus cius Bamba 
rex ci praccepit ut coniugem dimitteret, eo quod pater eius, Ervigius, callide cum a regno 
expulisset, quod ille iussum complevit et quadam occasione cam dimisit. Sed ante uxoris 
dimissionem habebat ex ea filium, adulscentem nomine Vitizanem». 
147, Orlandis Rovira, «Die Synoden im katholischen Westgotenreich» 
148. Prelog, Die Chronik Alfons” 111, p. CXLI y CXLVI. XVII Con 
p. 533: «(... ut si quandoque contigerit quia gloriosa do! jutinis et felicio- 
ribus serenissimi nostri principis Egicanis annis transactis religiose extitat in viduitate su- 
perstis (...». Este canon trata de la protección de la viuda del rey y de sus hijos, por lo que 
Bonnaz presume la existencia de una previa conspiración contra la familia de Egica. También 
considera posible que Ervigio informe en el tomus» del XIII Concilio de Toledo con falsedad 
sobre la muerte de Wamba. Esta sospecha la expresa, no obstante, Bonnaz sin una precisa 
justificación. Bonnaz, Chroniques asturiennes, Alb. 33, 1, pp. 78 y ss. Alph. 1. 3.20, p. 120. 
Orlandis Rovira. «Die Synoden im katholischen Westgotenreich, p. 282, presume «que enton- 
ces Egica se había vuelto a reconciliar con su esposa». 

149. Prelog, Die Chronik Alfons” III, p. CXLMI. 


p. 292 y 298 y ss. 
de Toledo (694), 
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sabilidad de la estirpe de Wamba en la posterior desgracia, experimentó de 
este modo una mitigación. 

También el apartado sobre la juventud de Rodrigo muestra que los pasa- 
jes de la crónica que hacen responsable a toda la estirpe de Witiza de la 
desgracia fueron añadidos con posterioridad. Allí se informa, como parte 
de la leyenda antiwitizana, del cegamiento y expulsión de Teodefredo, el 
padre de Rodrigo, por Egica, el padre de Witiza, quien lo ordenó como 
medida preventiva frente a una posible conspiración. La interpolación se 
reconoce desde le punto de vista estilístico en la repetición de las palabras 
introductorias de este apartado («Quo Vitizane defuncto») en el siguiente 
capítulo («Postquam Vitiza fuit defunctus»), así como en la frase final 
(«lam nunc revertamur ad ordinem regni»), que pone en evidencia que 
aquí se trata de un añadido posterior'*. Pero la interpolación también se 
demuestra en un capítulo anterior en la inesperada caracterización positiva 
de Egica, que está en clara contradicción con la historia poco honrosa 
sobre el tratamiento dispensado al padre de Rodrigo. Allí se dice que Egica 
había sido «sapiens et patiens», lo cual se ha de entender como correspon- 
dencia que contrasta con la posterior caracterización de su hijo Witiza, 
quien habría sido «probosus et moribus flagitiosus», y lo cual, por tanto, a 
diferencia de lo que presume Prelog, debía haber correspondido al plantea- 
miento original del relato'*. 


150. CrRot 5, 1: «Quo Vitizane defuncto, Ruderico a Gothis cligitur in regno (... videns 
eum Egica rex elegantem, recogitans in corde ne cum Gothis coniurationem faceret et cum a 
paterno regno expelleret, Teodefredo oculos evellere praeccpit (...) lam nunc revertamur ad 
ordinem regni»; 5, 2, p. 37: «Postquam Vitiza fuit defunctus, Rudericus in regno est perunc- 
tus». 

151. CrRot 3: «Iste quidem sapiens et patiens fuit»;. 4, p. 35: «Iste quidem probosus et 
moribus flagitiosus fuit». Cfr. CrOvet Jbid., Prelog también ve en la descripción de Ervigio 
como «pius el modestus erga subditos» (ChroRot 2), una «noticia opuesta a la tendencia» en 
relación con la información precedente, «Ervigi superbia clatus, callide adversus regem 
est excogitatus» (CrRot 1, 3). Prelog, Die Chronik Alfons” III, p. CXLVI. Aquí, no obstante, 
yo no puedo detectar ninguna contradicción. Ervigio llegó al poder por medio de una usurpa- 
ción. Pero esto no tiene por qué significar que gobernase tiránicamente en el moderno sentido 
de la palabra. El comportamiento que se nos presenta de Égica frente a Teodofredo, sin 
embargo, no era ni sapiens ni patiens, sino que equivale a una caracterización del rey como 
cruel y tiránico. 


2: «Amno regni illiws tertio, ob causam fraudis filiorum Vitizani, Sarraceni 
ingressi sunt Spaniam (...) Sed suorum peccatorum clade oppressi et filiorum Vitizani fraude 
6, 1, p. 40: «Oppanem quemdam, Tolctanae sedis episco- 
regis, ob cuius fraudem Gothi perierunt, cum Alcamane in exercitum 
Asturias adire praccepit». 
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De igual manera, la segunda línea justificativa, la referencia, cargada así 
mismo con otras informaciones falsas, sobre la traición de los hijos de 
Witiza, o incluso del propio Oppa en la versión Rotense, que es propuesta 
junto con el motivo moral-teológico como causa de la pérdida del reino, 
también se puede identificar como interpolación posterior. En especial, el 
hecho de que, en la versión Rotense, no se proporcione ninguna aclaración 
sobre el tipo de traición y sus circunstancias más próximas, mientras que, 
por el contrario, el cronista presenta, con un detalle relativamente mayor, 
las causas de carácter providencialista de la derrota, aludiendo a la culpa 
derivada de los pecados, hace que las breves frases subordinadas relativas 
a la culpa de los hijos de Witiza o de Oppa parezcan añadidos posteriores. 
Se insertaron, sin alterar la concepción general de la narración'*. El redac- 
tor de la versión Ovetense, de cuyo esfuerzo por mejorar el texto desde el 
punto de vista del contenido ya se ha hablado varias veces, corrigió este 
defecto en un pasaje, y propuso el argumento de la envidia por el gobierno 
del reino como causa del pacto con los sarracenos. Pero, al igual que la 
Crónica mozárabe del 754, informa después que todo el ejército, y con él 
los hijos de Witiza, cayeron en la batalla. La contradicción que aquí subya- 
ce, de que los hijos de Witiza, a pesar de su tr: mn, luchasen contra los 
sarracenos y cayesen en la batalla, representa por sí sola un indicio de la 
existencia de interpolación en este pasaje. Pero el indicio se convierte en 
certeza, dado que, tras esta noticia, la frase continúa informando que Ro- 
drigo se enfrentó a los sarracenos con su ejército'*, Se trata, por tanto, sin 
duda de un texto insertado con posterioridad, que altera la originaria con- 

cepción del relato. 

Resumiendo se puede concluir diciendo que, en el relato original sobre 
la caída del reino de los godos y los acontecimientos de Covadonga, toda- 
vía no se incluía la leyenda sobre la maldad de la estirpe de Witiza y la 
traición de sus hijos. En el planteamiento general del relato de Covadonga 
sólo se contemplaba la interpretación providencialista de los acontecimien- 
tos. Ésta presentaba la pérdida del reino y la exitosa resistencia de Pelayo 
como una cadena de acciones en que se sucedían culpa, expiación y poste- 
rior gracia de Dios, quien, como se demuestra en la Biblia, termina mos- 


153. CrOvet 5: «Filii vero Witizani, invidia ducti eo quod Rudericus regnum patris corum 
acceperat, callide cogitantes, missos ad Africam mittunt, Sarracenos in auxilium petunt, 
eosque navibus advectos Hispaniam intromittunt. Sed ipsi qui patriac excidium intulerunt 
simul cum gente, Sarracenorum gladio perierunt. ltaque cum Rudericus ingressum coru 
cognovisset, cum omni agmine Gothorum cis procliaturus occurrit». 


368 ALEXANDER PIERRE BRONISCH 


trándose misericordioso con su pueblo. En el segundo libro de los Maca- 
beos se dice sobre la primera victoria de Judas: «ira enim Domini in mise- 
ricordiam conversa est»'*, De esta misma forma se podría formular el 
mensaje central del conjunto del relato de Covadonga. Witiza, Rodrigo, el 
clero y, en suma, todo el pueblo de los godos son calificados como culpa- 
bles. La leyenda de la depravación de una única estirpe y de la traición 
política de los witizanos, ante este planteamiento, pierde su funcionalidad 
y altera la estructura interna de las descripciones. 


EL DESARROLLO Y DIFUSIÓN DE LAS LÍNEAS ARGUMENTALES 
PARA EXPLICAR LA CAÍDA DEL REINO VISIGODO 


Aunque ahora sabemos que el motivo providencialista es más antiguo en la 
Crónica de Alfonso III que la leyenda antiwitizana, para proceder a la datación 
del relato de Covadonga es preciso dedicar una mirada a los testimonios más 
tempranos de su presencia. Importante para nuestro planteamiento resulta, so- 
bre todo, determinar cuándo alcanzó difusión la leyenda antiwitizana en el rei- 
no cristiano de Asturias. Se puede partir de la hipótesis de que, en caso de que 
hubiese sido conocida, se habría mencionado en la versión primitiva del relato 
de Covadonga entre las causas del desastre de los godos. La concepción provi- 
dencialista del suceso habría perdido fuerza de convicción si el difundido cono- 
cimiento de la maldad y traición de los witizanos no hubiese sido mencionado 
e incorporado al esquema general. Se puede pensar que, con la posterior inter- 
polación de la leyenda antiwitizana, se quiso precisamente dar respuesta a esta 
necesidad. Esto significa, por lo que respecta a la datación, que el relato de 
Covadonga, en cualquier caso, se elaboró antes de que se conociesen en el norte 
cristiano los dos elementos de esta leyenda. La gestación de la leyenda «antiwi- 
tizana» nos ofrece, por tanto, un punto de referencia ante quem para determinar 
el origen del relato de Covadonga. 


El motivo providencialista 
Las más tempranas alusiones al motivo providencialista se encuentran 


en una actualización del Pseudo Metodio que fue escrita en el espacio 
alamán hacia el año 732. Allí la culpa por los pecados es aportada como 


154. 2 Mac 8, S. 
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explicación del avance victorioso de los sarracenos'*. La siguiente prueba 
de esto se encuentra en una carta de Bonifacio que escribió, en el 746 o 
747, al rey Aethelbald de Mercia'*. La más temprana prueba de la perso- 
nalización de la culpa en el rey Witiza la proporciona el Chronicon Mois- 
siacense, que contiene noticias que alcanzan hasta el 818. Esta crónica es 
descrita como compilación independiente, aunque concienzuda, de mode- 
los más antiguos. La noticia sobre Witiza podría haberse tomado de una 
fuente aquitana más antigua, hoy perdida'”. El primer testimonio astur del 
motivo providencialista se encuentra en el «testamento» de Alfonso Il. El 
rey habla, en el 812, todavía en términos generales de la soberbia de los 
godos, que ha provocado la ira de Dios, sin aclarar en qué había consistido 
tal jactantia!5*, A esto no se ha de atribuir, sin embargo, ninguna especial 
significación, en vista del carácter solamente incidental que allí tiene la 
retrospectiva mirada histórica. Dado que, en la base del motivo providen- 
cialista, como ya se aclaró, se encuentra un núcleo histórico, debería haber 
formado parte del repertorio de los primeros intentos de explicar la con- 
quista realizada por los sarracenos. En la Crónica mozárabe del 754 este 
motivo no se ha incorporado, pues su interés no radicaba en la desaproba- 
ción del clero, sino en recomendar a la Iglesia como apoyo y elemento de 
orientación. No obstante, una interpolación contemporánea da testimonio 
del conocimiento de los acontecimientos sobre Witiza, el obispo Sinderedo 
y el clero'%, También la Missa de hostibus contiene, como se ha menciona- 


155. Claude, «Untergang des Westgotenrciches», p. 347 y nota 70, con referencia a Prinz, 
«Aktualisierung des Pseudo-Methodios», pp. 1-23. 

156. Claude, «Untergang des Westgotenreiches», p. 347. Las cartas de san Bonifacio y 
Lullus, ed. de Tangl (MGH, Epist. Selecta, vol. 1), n.* 73, p. 151: 24-28: «Sicut aliis 
gentibus Hispaniae et Provinciac et Burgundionum pop! ñ 

tes fornicata sunt, donce judex omnipotens talium criminum ultrices poenas per ignorantiam 
legis Dei et per Sarracenos venire et saevire permisit». 

157. Wattenbach-Levison, Deutschlands Geschichtsquellen im Mittelalter, 2* cuaderno, 
revisado por Levison y Lówe, pp. 265 y ss. Claude, «Untergang des Westgotenreiches», p. 
347. Chronicon Moissiacense, ed. de Pertz (MGH Script. 1), p. 290: 31-37: «His temporibus 
in Spania super Gothos regnabat Witicha, qui regnavit annis 7. et menses 3. ¡ste deditus in 
feminis, exemplo suo sacerdotes ac populum luxuriose vivere docuit, irritas furorem Domini. 
Sarraceni tunc in Spania ingrediuntur. Gothi super se Rudericum regem constituunt. Ruderi- 
cus rex cum magno exercitu Gothorum Sarracenis obviam 
Goihi debellati sunt a Sarracenis, sicque regnum Gothorum in Spania fínitur, et infra duos 
annos Sarraceni pene totam Spaniam subiciunt». 

158. Diplomática, n. 24, fol. Lv B, líneas 12-17. 
159. C1754 53. 
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do, por su remisión a la historia de los Macabeos una alusión a los pecados 
del clero'%, 


La leyenda de la traición 


¿Qué pudo haber propiciado, en un primer momento, la elaboración de la 
leyenda de la traición? Con Claude, considero probable que a los witizanos, al 
haberse mostrado dispuestos a la colaboración con los invasores, se les atribu- 
yese la traición del ejército de los godos'*. Los conquistadores esperaban al- 
canzar, gracias a la autoridad de esta poderosa familia, una más rápida 
pacificación del país, y ella al menos mantener su posición económica, para lo 
que, de lo contrario, no hubiese existido ninguna justificación. Este comporta- 
miento de la familia de Witiza abrió las puertas de par en par a las difamacio- 
nes. A raíz de ello, debió surgir la leyenda antiwitizana en el territorio peninsular 
que estaba bajo dominio musulmán, donde la población podía percibir de for- 
ma directa la colaboración de los witizanos. A este hecho aluden también las 
crónicas árabes. Éstas transmiten la tradición de la traición de los hijos de Wi- 
tiza de una forma exhaustiva, que no ofrecen las crónicas cristianas del Nor- 
te!%, En el reino astur, es la Crónica de Albelda la que ofrece la más temprana 
prueba del conocimiento de la tradición antiwitizana. La leyenda de la traición 


160. Cfr. 2 Mac 4, 10-17. 

161. Véase la valoración de Claude, «Untergang des Westgotenreiches», p. 350: «Ante 
derrotas inesperadas se ofrece siempre la aseveración de que había intervenido traición, En el 
caso de la derrota visigoda existían circunstancias que facilitaron el surgimiento de la leyen- 
da de la traición. Que Rodrigo tenía enemigos, que trabajaban para provocar su caída, era por 
todos conocido. Si los witizanos, supuestamente enemistados con Él, llegaron pronto a un 
acuerdo con los nuevos gobernantes y mantuvieron una posición destacada, fácilmente se 
insinuaba una relación causal entre sus primitivas pretensiones y sus buenas relaciones con 
los mahometanos». 

162. Abenalcotía, pp. 1 y ss. Ajbar Machmua», pp. 21 y ss. Al-Maqgari, pp. 177 y ss. Sobre 
el diferente grado de acentuación de la leyenda antiwitizana en las crónicas árabes, y sobre 
las intenciones subyacentes, véase Munzel, Feinde, Nachbarn, Búndnispariner, pp. 54 y ss. 
Ya Menéndez Pidal, «El rey Rodrigo en la literatura», pp. 25, 31, 35 había formulado la tesis 
de que la leyenda antiwitizana había surgido entre la población mozárabe, aunque sólo tenía 
en mente la leyenda sobre la violación de la hija del conde Don Julián, y la subsiguiente 
venganza mediante la concertación de un traicionero pacto con los sarracenos. Como reacción 
frente a esta leyenda sc habría construido por la aristocracia goda partidaria de Witiza una 
versión ficticia hostil a Rodrigo, que sólo se ha transmitido en las obras de historiadores 
árabes. 
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fue alimentada, por tanto, por las apariencias y, por ello, para su gestación, no 
necesitaba con seguridad de un lapso de tiempo de generaciones, aunque ,por 
supuesto, se puede admitir que pronto desarrollase una vida propia, de modo 
que 170 años después de la caída del reino de los godos, utilizando las pala- 
bras de Prelog, aparece «no sólo el propio Witiza como criminal, sino todo su 
linaje como dañino y en cierta medida como maldito»'%. Las noticias, en la 
Crónica mozárabe de 754, del espíritu engañoso en el ejército de Rodrigo y 
del comportamiento traicionero del obispo Oppa, el hermano de Witiza, apun- 
tan a que la leyenda de la traición ya circulaba en el momento de la redacción 
de esta crónica, aunque no es mencionada con claridad por su nombre. No 
obstante, incluso esto se corresponde, como ya se ha demostrado con detalle, 
con el estilo de esta crónica, que está marcada por una precaución política 
general'**, El cronista confiaba en que el lector contemporáneo entendería la 
alusiones y comprendería los nexos. Por supuesto, en las obras de Eulogio y 
Álvaro, quienes debieron haber conocido la leyenda antiwitizana, ésta no es 
mencionada. Sólo se pueden identificar alusiones a los pecados de los godos 
como causa de la conquista por los árabes!“ Pero, en sus tratados teológicos, 
para despertar el celo religioso de la población mozárabe no habría tenido 
lugar una explicación «política» sobre la caída del reino de los godos. Ade- 
más, Álvaro era probablemente un descendiente directo de Witiza y estaba 
orgulloso de su procedencia'%. De ahí que no quepa esperar en él la leyenda 
de la traición de los witizanos, perjudicial para su estirpe. La ausencia de la 


163. Prelog, Die Chronik Alfons” III, p. CXLIV. Curiosamente esta tradición antiwitizana 
no es reproducida en su totalidad en ninguna de las crónicas asturianas. La A/beldense 
informa de la enemistad personal de Pelayo con Witiza, y la Crónica de Alfonso 111 propor- 
ciona la justificación moral-teológica para el apartamiento de Dios y la pérdida del reino. 
Pero sólo reuniendo todos los elementos resultaría un cuadro con sent 
víctima de Witiza, estaría en cualquier caso libre del reproche de complicidad en la caída del 
reino por razón de tener parte en los pecados de los godos. De este modo resultaría plausible 
el hecho de que Dios le hubiese alzado precisamente a Él a la posición de defensor de los 
cristianos, como formuló Alfonso II en su «Testamento». 

164. Véase supra, pp. 128 y ss. 

165. Claude, «Untergang des Westgotenreiches», p. 349. Paulo Álvaro, Indiculus luminosus, 18, 
p. 289 (CSM vol. 1) : «Nostra hec, fratres, nostra desidia peperit mala, nostra inpuritas, nostra 
kvitas, nostra morum obscenitas. (...) Unde et tradidit nos Dominus qui iustitiam diligit et cuius 
vultus equitatem decernit ipse bestic conrodendos». Eulogio, Memoriale sanctorum, 1, 30 (CSM 
vol 2), p. 392: «Quapropter non huius impiae gentis beneficio, in cuius ditione nostro compellente 
facinore sceptrum Hispaniac post excidium et evulsionem regni Gothorum translatum est». [N. del 
T. existe trad. esp. en las Obras completas citadas en la nota 36 del capítulo3]. 

166. Sobre esto, véase Koningsveld, «Literatura cristiano-árabe», pp. 697 y ss. 
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leyenda en Eulogio y Álvaro no significa, sin embargo, que ambos no tuvie- 
sen ningún conocimiento de la tradición antiwitizana. 

Se puede, por tanto, partir de la idea de una difusión de la leyenda ya poco 
después de su gestación, también en el período temprano del dominio árabe, 
incluso en el norte cristiano. Las relaciones no llegaron a romperse totalmente 
en ningún momento. Por el contrario, desde el comienzo Asturias conoció un 
constante flujo de gentes, que se trasladaban allí desde el territorio bajo domi- 
nio islámico. El joven reino padeció, de forma crónica, de falta de población, 
necesitaba la llegada de gentes, e incluso la propició directamente. Es conocida 
la política de despoblación de Alfonso 1 (739-757), quien despobló en su mayor 
parte regiones enteras del valle del Duero, que de por sí en esta época se encon- 
traba escasamente poblado, conquistando sus ciudades, y llevándose consigo a 
la población cristiana a su reino'”. También las estructuras de la antigua orga- 
nización eclesiástica visigoda habían sobrevivido al derrumbe del reino y posi- 
bilitado los vínculos entre los diferentes ámbitos de poder. El intercambio de 
cartas entre el metropolitano de Toledo, Elipando, y clérigos asturianos a co- 
mienzos de los años 80 del siglo VIII, que desencadenó el conflicto en tomo a 
la herejía del adopcionismo, da testimonio de que tuvo lugar un intercambio 
intelectual'%, Entra dentro de lo lógico que, por virtud de esta transferencia de 
personas e ideas, también llegase pronto a Asturias la leyenda de la traición de 
los witizanos, y se difundiese allí. 


La asignación de la culpa a la estirpe de Witiza 


La huella más antigua de una leyenda antiwitizana bien desarrollada, 
que ya incluía a toda la estirpe de Witiza, es una noticia de la Chronologia 


167. CrAlb 38: «Campos quos dicunt Gothicos ad flumen Dorium eremavit et christianorum 
regnum extendit». CrRot 8, 1: «Arabes gladio interficiens, Christianos autem secum ad pa- 
triam ducens». Sobre el grado de veracidad de la despoblación de los Campos Góticos, véase 
Sánchez-Albornoz, «Relato de las campañas de Alfonso l», pp. 223 y $s.. y Despoblación y 
repoblación, pp. 121 y ss. Sobre la notoria falta de población en Asturias, que exigía tales 
medidas, véase Kofmann y Carzolio, «Acerca de la demografía asturleonesa y castellana en 
la alta Edad Media», pp. 145 y ss. Sobre el debate entre los investigadores en torno al grado 
de la despoblación, véase García de Cortázar, «Repoblación del valle del Duero», pp. 21 y 
5s.. y «Sánchez-Albornoz y la repoblación del valle del Duero», pp. 33 y ss. 

168. Sobre el adopcionismo, véase Abadal y de Vinyals, «Batalla del adopcionismo». Heil. 
«Der Adoptianismus. Alkuin und Spanien». Scháferdiek, «Der adoptianische Strciv». Rivera 
Recio, «El adopcionismo en España». Bronisch, «Asturicn und das Frankenrcich». 
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regum Gothorum. Allí se dice que Egica había expulsado a su mujer Cixilo 
«coniuratione Wambanis»'*. Sobre el origen de esta crónica, probable- 
mente en el sur de Francia sobre la base de material visigoda con anterio- 
ridad al año 800, ya se hizo referencia, en relación con la Crónica de 
Albelda'””. A partir del dato falso del repudio de Cixilo por iniciativa de 
Wamba en una crónica franca del siglo VIII, que podría basarse en un 
modelo más antiguo de Toledo, se puede concluir que el motivo de la 
estirpe de la leyenda antiwitizana ya había surgido y se había difundido 
antes de que llegase a la Chronologia regum Gothorum. 


LA MISSA DE HOSTIBUS, EL RELATO DE COVADONGA 
Y LA INTERPRETACIÓN TRADICIONAL DE LA GUERRA 


Las coincidencias conceptuales entre la Missa de hostibus y el relato de 
Covadonga de la Crónica de Alfonso III, tal como se nos ha transmitido en 
la versión Rotense, así como las resonancias y citas de los libros de Judit y 
de los Macabeos en la crónica, y finalmente la cita literal de la misa de 
guerra, permiten concluir que la Missa de hostibus sirvió como modelo 
para la redacción de la primitiva versión del relato de Covadonga. Las 
reflexiones sobre la situación histórica, tal y como es aludida en la Missa 
de hostibus, han llevado a la conclusión de que ésta debió gestarse poco 
después del año 711. 

Se trató de datar el relato de Covadonga en función de las causas que, 
en la Crónica de Alfonso III, se mencionan sobre la caída del reino de los 
godos. Se demostró que la justificación consta de tres elementos: uno pro- 
videncialista, que incluye el motivo del sacrilegio de Witiza y con él del 
clero, de Rodrigo y de todo el pueblo godo; otro político, que informa de la 
supuesta traición de los hijos de Witiza; y otro, en fin, genealógico, que 
hace responsable a toda la estirpe de Witiza de la caída de los godos. El 
primer motivo podría tener un núcleo histórico cierto y haber constituido el 
primer intento explicativo de la caída del reino de los godos, mientras que 


169. Chronologia regum Gothorum (Devic y Vaissete), p. 19: «Iste. dum regnum accepit, 
filiam Ervigii cum ¡uratione Wambae subjecit». Cfr. CrAlb 33, o Gil Fernández, Crónicas 
asturianas, p. 171 Chronica Albendensia (sic)» 32, por las variantes «cumiuratione Wamba- 
mis abiecit», o «coniuratione Vambanis abiecit.» 

170. Díaz y Díaz, «Historiografía hispana», p. 218, nota 30. Barbero y Vigil, La formación 
del feudalismo en la Península Ibérica, pp. 240 y ss. 
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los otros dos motivos tal vez surgieron como consecuencia de la colabora- 
ción de la estirpe de Witiza con los conquistadores, que despertó la sospe- 
cha de que la devastadora derrota y, a continuación, el inesperado y repentino 
derrumbe del reino no tuvieron lugar por casualidad. Esta leyenda antiwi- 
tizana, en el sentido estricto, debió gestarse en el período temprano del 
gobierno islámico, y podría haber alcanzado rápidamente Asturias, quizás 
como consecuencia del traslado de población cristiana efectuado por Al- 
fonso I desde los «Campos Góticos» del valle del Duero. En el relato de 
Covadonga se incorporó sólo por virtud de una tardía interpolación. A 
partir de la demostración de que en la concepción originaria del relato de 
Covadonga, en que se basa la versión hoy conocida, transmitida en la 
Crónica de Alfonso III, todavía no se contiene la «leyenda antiwitizana», 
con sus dos elementos de la leyenda de la traición y de la perversidad de 
toda la estirpe de Witiza, se puede extraer la conclusión de que esta versión 
más antigua, y antes que ella la Missa de hostibus, ya había surgido en los 
primeros decenios del reino astur, Sólo posteriores revisiones del relato de 
Covadonga llevaron a la interpolación con la leyenda de la traición de los 
hijos de Witiza y a la formación de un modelo explicativo decididamente 
antiwitizano, que declaraba culpable de la caída del reino de los godos a 
toda la estirpe de Ardobasto hasta los descendientes de Witiza. 

Las consecuencias de este resultado son significativas desde dos puntos 
de vista. Para el apartado de la Crónica de Alfonso 1II sobre la caída del 
reino de Toledo hasta la victoria de Pelayo en Covadonga, significa que 
éste llegó a la crónica como relato independiente en su origen, y en ella 
experimentó una revisión posterior. Pues, en algunos pasajes del relato de 
Covadonga, se han conservado fragmentos de una versión anterior, que 
claramente está impregnada de una mayor cercanía a la realidad'”. 

Para la valoración de la Missa de hostibus significan los resultados de 
esta investigación que, en este texto litúrgico, se nos ha conservado un 
auténtico testimonio, hasta ahora desconocido, del período más temprano 
de la Reconquista. Se trata de una misa que se gestó ante una situación 
militar que parecía desesperada. Con la temida derrota resultaba aparente- 
mente amenazada también la existencia política, en función de la selección 
de las citas bíblicas. Esta situación y estado de ánimo, que es descrito por 
la misa de la guerra, corresponde al cuadro de los acontecimientos que se 


171. Para más detalles sobre el relato de Covadonga y su relación con el ciclo de las 
crónicas asturianas, véase infra en el apéndice el apartado sobre la filiación de las crónicas 
asturianas. Pp. 503 y ss. 
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puede reconstruir a partir de los fragmentos de la primitiva versión del 
relato de Covadonga que se conservan en la actual versión. La inhabitual 
forma de esta misa como pura compilación, así como las coincidencias 
conceptuales y lingúísticas con el relato de Covadonga, que resultan de la 
equiparación de los acontecimientos con las descripciones del libro de 
Judit y de la historia de los Macabeos, parecen apuntar a que la Missa de 
hostibus refleja la situación que se vivía antes de aquella batalla que, por 
su sorprendente resultado favorable para los cristianos, se ha incorporado a 
la tradición en forma idealizada a través de la Crónica de Alfonso II como 
«batalla de Covadonga». 

En cualquier caso, la Missa de hostibus, por su datación en el período 
temprano de la Reconquista y por su interpretación de la guerra conforme 
a modelos explicativos propios del Antiguo Testamento, que, sin duda, se 
han incorporado al relato de Covadonga, puede ser considerada como vín- 
culo de unión entre la tradición visigoda y la astur. La continuidad de la 
concepción visigoda de la guerra y su perfeccionamiento en el reino astur 
tuvo lugar evidentemente, a diferencia de lo que hasta ahora se había 
supuesto, sin rupturas. Para la valoración de la historia de Asturias y de la 
lucha contra los sarracenos, esto significa que no fue una horda de salvajes 
astures, arraigados en su antigua cultura tribal, la que libró una escaramuza 
contra los árabes, sino un grupo de personas que pensaban conforme a los 
habituales modelos interpretativos de la tradición cristiana visigoda. Esto 
significa que la interpretación cristiana de los acontecimientos con las pa- 
labras e imágenes de la experiencia de Dios del Antiguo Testamento no fue 
una modificación a posteriori de la cruda realidad histórica, sino una visión 
de los hechos auténtica, que permaneció viva, transmitiéndose a lo largo de 
los siglos. 


QUINTA PARTE 


EL ORDO DE LA GUERRA EN 
LOS REINOS DE LA RECONQUISTA 


CAPÍTULO 8 
EL ORDO DE LA GUERRA LITÚRGICO Y LA 
INTERPRETACIÓN DE LA GUERRA TRAS EL 711 


El alcance de la influencia efectiva del conjunto de ideas reflejadas 
en las crónicas es muy difícil de estimar. Seguramente no se ha de conside- 
rar escaso. En cualquier caso, en ellas se expresa la mentalidad del grupo 
de población del que procedían sus autores!. Además, los grandes monaste- 
rios, en cuyas bibliotecas se custodiaban las crónicas y eran copiadas, 
actuaban como centros de irradiación cultural y espiritual. Sólo a través de 
la acción de los sacerdotes serían transmitidas al pueblo ideas básicas, 
como la interpretación de la lucha contra los caldeos. Así, según Gil Fer- 
nández, sólo una amplia aceptación de las ideas transmitidas en la Crónica 
Profética pudo llevar a que casi cien años después de haberse dejado de 
cumplir la profecía, en una nueva copia de la crónica del año 976, los 170 
años que debían pasar hasta la liberación de los sarracenos se habían am- 
pliado a 270 años. Éste, según Gil, era un claro ejemplo de que, a fines del 
siglo X, circulaban las mismas ideas y esperanzas que cien años antes?. 


1. Barkai, Cristianos y musulmanes, p. 15: «Las crónicas, que fueron escritas por miem- 
bros de la élite ilustrada, pertenecían en su mayoría a los estratos medios de la misma, lo que 
los diferenciaba de los intelectuales de reputación; por ello se puede afirmar, sin lugar a 
dudas, que aquéllos expresaban realmente la mentalidad de la clase que representaban». 

2. Gil Femández, Crónicas asturianas, p. 101, y «Judíos y cristianos», pp. 67 y ss.: « En 
consecuencia, la Crónica Profética no quedó recluida entre las cuatro paredes de un convento 
de monjes exaltados; su circulación —y su aceptación— hubo de ser muy amplia. (...) He 
aquí que, un siglo más tarde, vuelve a aparecer otra profecía manipulada en estrecha conexión 
con el año 976. Se repite el mismo ciclo profético y hemos de suponer que florecen las 
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De especial interés para valorar el grado de incidencia efectiva de esta 
mentalidad resulta la liturgia hispana. Hasta su supresión, ésta representa 
una constante que mantuvo viva la mentalidad visigoda hasta el último 
cuarto del siglo XI. Si se consiguiese demostrar que el Ordo quando rex 
cum exercitu ad prelium egreditur, como parte del Ritus pro rege obser- 
vandus, sobrevivió al colapso del reino visigodo del 711, y permaneció 
vivo también en el reino astur-leonés, dispondríamos de una prueba más de 
la existencia de una especial ética de la guerra, vinculada a elementos 
eclesiásticos cristianos. De nuevo se ha de hacer aquí referencia a Hirsch y 
Erdmann, los cuales presuponían que eran conocidas por las personas ac- 
tuantes las ideas transmitidas por los textos litúrgicos?. También McCor- 
mick se ha ocupado de la cuestión del conocimiento por los guerreros 
sobre el significado de la liturgia de la guerra en los carolingios, y da una 
respuesta positiva a la misma. El gran interés de la elite guerrera por la 
Iglesia y la vida monástica era manifiesto. Además, se puede dar por su- 
puesto que el lenguaje litúrgico de los gestos era comprendido por todo el 
mundo*. Y esto, por supuesto, vale también para los cristianos de los reinos 
de la Reconquista. Pues el ya de por sí insistente carácter, propio de una 
guerra de Dios al estilo del Antiguo Testamento, que se confiere a la 
campaña del rey en el Ordo de la guerra, debió experimentar, por virtud de 
la permanente confrontación militar con el islam, una acentuación aún más 
marcada. La cuestión de la pervivencia del rito de la guerra visigodo en la 
práctica litúrgica tiene una destacada significación para determinar el modo 
como la conciencia de los contemporáneos juzgaba el enfrentamiento entre 
los reinos islámicos y cristianos. Así lo entendieron también los historiado- 
res que admitieron que el Ordo para la salida del rey también fue practica- 
do en los reinos de Asturias y León*. 


mismas esperanzas. Resulta notabilísima esta tenaz persistencia de las quimeras, que resisten 
incólumes el paso de los años sin que merme su prestigio después de tantos desengaños. (.. 
La fe mueve montañas; pero sólo se explica su vida secular si acierta a calar muy hondo en 
el ánimo del pueblo. Una crónica insuficientemente sentida no perdura siglos y siglos». 

3. Hirsch, «Mittelalterlicher Kaisergedanke in den liturgischen Gebeten», p. 38. Erd- 
mann, «Heidenkrieg in der Liturgie», p. 129. 

4. McCormick, «Liturgic et guerre», pp. 228 y ss. Menciona también el afán de Carlo- 
magno por hacer comprensible a los creyentes el contenido de la liturgia en la lengua del 
pueblo. 

5. Una mención al Ordo en relación con la historia astur-lconesa se encuentra, entre 
otros, en García Villada, Historia eclesiástica, pp. 429 y ss. Goñi Gaztambide, La bula de la 
Cruzada, pp. 33 y ss. Menéndez Pidal, «Lábaro primitivo», pp. 281 y ss. Prado, Manual de 
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ARGUMENTOS A FAVOR DE LA CELEBRACIÓN DEL 
ORDO DE LA GUERRA TRAS EL 711 


El más importante punto de referencia para probar la pervivencia del 
Ordo de la guerra como componente de la liturgia oficial en el período 
posterior al reino visigodo es un pasaje de la Crónica de Albelda, que 
informa que Alfonso 1 organizó toda la Iglesia y el Palacio según el 
modelo visigodo". En la medida en que se pueda tomar al pie de la letra 
esta noticia, podría referirse no sólo a la restauración de la organización de 
la Iglesia y las estructuras de gobierno, sino también a la reintroducción 
del ceremonial cortesano, y, por tanto, del rito de la guerra. Que esta 
ceremonia, que acentúa la significación del rey más que cualquiera de los 
otros ritos que nos son conocidos, permaneciese ignorada a raíz de la 
revitalización de las tradiciones visigodas por Alfonso II, en un tiempo de 
frecuentes enfrentamientos militares con los sarracenos, por principio ape- 
nas resulta concebible. A favor de esta suposición habla en especial la ya 
referida inserción posterior de la antífona del rito de la guerra en el manus- 
crito del antifonario de León”. Finalmente fue también conocida en el reino 
astur la Historia Wambae de Julián de Toledo, que transmite de forma 
narrativa el espíritu de la guerra de Dios propio del Antiguo Testamento. 
En la versión Ovetense de la Crónica de Alfonso III se hace referencia 
expresamente a esta fuente en la descripción de los acontecimientos relati- 
vos al rey Wamba y al usurpador Paulo*. 

En favor de una continuidad del Ordo de la guerra, al menos en Astu- 
rias, habla también la relación entre el Imperio franco y Asturias en tiem- 
pos de Carlomagno. A fines del siglo VIII, como consecuencia de la política 
de expansión franca en la Península Ibérica y de la condena del adopcio- 
nismo en el concilio de Fráncfort (794), tuvieron lugar contactos diplomá- 
ticos entre ambos reinos. Estos contactos sirvieron al objetivo de Alfonso 


liturgia, pp. 170 y ss. Sánchez-Albomnoz, Una ciudad en la España cristiana, pp. 106 y ss.. y 
El ejército y la guerra», pp. 422 y ss. Mayer, «Altchristliche Liturgie und Germanentum», p. 
91. Su interpretación del Ordo como expresión de una espiritualidad individualista germáni- 
ca, en la confluencia de la Iglesia y la monarquía guerrera, es. por supuesto, en el mejor de 
los casos, un testimonio de la mentalidad de una época ya superada. 

6. CrAlb 44, 1: «Omnemque Gotorum ordinem sicuti Toleto fuerat tam in Ecclesia quam 
in palatio in Obeto cuncta statuit». 

7. LibAmt, p. 452. 

8. CrOvet 1, 2: «beatum lulianum Metropolitanum legito, qui historiam huius temporis 
liquidissime contexuit». 


382 ALEXANDER PIERRE BRONISCH 


Y de preservar la independencia de su reino”. Por supuesto, habitualmente 
se destaca también la irradiación cultural del Imperio carolingio sobre As- 
turias, donde habrían influido los modelos francos sobre la organización de 
la Iglesia y del reino, el derecho, el arte y la cultura'”. Así, conforme a la 
idea dominante durante mucho tiempo, la arquitectura astur de los siglos 
VIII y IX se consideraba que había estado claramente influida por elemen- 
tos de la arquitectura carolingia''. Sólo en fechas más recientes se ha em- 
pezado a abandonar poco a poco esta idea, gracias a los resultados de 
excavaciones arqueológicas, y a reconocer, teniendo como referencia el 
programa de Alfonso 11, decididamente orientado hacia modelos visigodos, 
los elementos genuinamente hispano-visigodos en la arquitectura prerro- 
mánica de Asturias, mientras que las supuestas influencias carolingias son 
en su mayor parte rechazadas”. 


9. Sobre la interpretación de los contactos franco-astures, en especial en el contexto de la 
polémica adopcionista, véase Bronisch, «Asturien und das Frankenreich zur Zeit Karls des 
Grossen», passim. Para interpretaciones anteriores, véase Defourneaux, «Charlemagne el la 
monarchie asturienne», y «Carlomagno y el reino asturiano». Sholod, Charlemagne in Spain, 
pp. 53 y ss. Sánchez-Albornoz, «La alianza con Carlomagno y sus consecuencias bélicas», 
pp. 531 y ss. 

10, Un resumen sobre esto en Lacarra, «La proyección cultural del mundo carolingio sobre 
la cristiandad hispánica», pp. 15 y ss. 

11. Sobre los elementos carolingios y visigodos en la arquitectura astur, véase Schlunk, 
Arte asturiano, pp. 327 y ss.. y «La iglesia de san Julián de los Prados (Oviedo)», pp. 405 y 
ss. Subrayan las influencias carolingias Bonet Correa, Arte prerrománico asturiano; Barral i 
Altet, «La representación del palacio en la pintura mural asturiana», pp. 295 y 298. Azcárate 
y Ristori, «Einige Aspckte zum germanisch-deutschen Einfluss auf dic Kunst des Hochmitte- 
lalters in Spanien», pp.1 y ss. Dodds, «Las pinturas de san Julián de los Prados». pp. 259 y 
ss.. y Architecture and idcology, pp. 35 y ss. 

12. Las tradiciones godas son destacadas, por ejemplo, por Puig y Cadafalch, «Lan 
wisigothique et ses survivances», pp. 88 y ss. y 185. Bango Torviso, «L'ordo Gotorum el sa 
survivance dans l'Espagne du Haut Moyen Age», p. 10, «El arte asturiano y el Imperio 
carolingio, pp. 31 y ss.. y «Alfonso II y Santullano», pp. 207 y ss. Caballero Zoreda, «Hacia 
una propuesta tipológica de los elementos de la arquitectura», pp. 78 y ss. El tema resulta 
demasiado amplio para ser tratado aquí en detalle. Un visión contrastada de las dos visiones 
enfrentadas la proporciona Arbeiter, «Sobre los precedentes de la arquitectura ecl 
asturiana», pp. 161 y ss. Él se adhiere en esta controversia a los que defienden la posición de 
subrayar la línea de la tradición visigoda, al tiempo que critican los argumentos que podrían 
hablar en favor de influjos carolingios. No obstante, el Dr. Arbciter me manifestó en una 
conversación que, en su opinión, la cuestión de los orígenes de la arquitectura asturiana no se 
puede considerar todavía aclarada. Una posición intermedia ocupa la tesis que admite la 
existencia de modelos comunes para la arquitectura astur y carolingia, pero no de influencias 
mutuas. Véase Hubert, «Le décor du palais Naranco et l'art de 'Europe barbare», p. 158. 
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Algo parecido pudo ocurrir en el caso de la liturgia de la guerra. Los 
embajadores que Alfonso II envió a la corte de Aquisgrán podrían haber 
conocido allí el apoyo litúrgico que se daba a las campañas de guerra 
francas. El ejemplo de estas prácticas, que a un contemporáneo le debían 
parecer plenamente exitosas en vista de la fortaleza militar de los francos, 
no podría apenas haber permanecido ignorado. Esto habla en favor de que 
el Ordo quando rex cum exercitu ad prelium egreditur visigodo fuese revi- 
talizado por Alfonso 11 como muy tarde a raíz de la «regotización» y de la 
equiparación de Asturias con el Imperio carolingio. En cualquier caso, sólo 
así se puede explicar el hecho de que en la liturgia hispana únicamente se 
ha transmitido el Ordo visigodo de la guerra y no, por ejemplo, los precep- 
tos y ritos anejos conforme al modelo franco. Apenas resulta concebible 
que Alfonso II, que en el pequeño reino de Asturias revitalizó la arquitec- 
tura del reino de Toledo para acentuar la significación del gobernante y de 
su ortodoxia'?, dejase desatendido el ámbito litúrgico, máxime teniendo en 
cuenta que la liturgia autóctona ponía a su disposición una ceremonia que 
de forma especialmente marcada destacaba la po: 'Ín del rey como caudi- 
llo del ejército cristiano. 


ARGUMENTOS EN CONTRA DE LA CELEBRACIÓN 
DEL ORDO DE LA GUERRA TRAS EL 711 


No obstante, se ha de hacer constar que en las fuentes astur-leonesas no 
hay ningún tipo de referencia directa a que realmente los ritos de guerra 
visigodos se practicasen después de la caída del reino godo. Sólo la Missa 
de Cruce del Ritual de Cardeña, debido a su acentuación del signo de la 


Fontaine, «El prerrománico», p. 304. Bango Torviso, «Arte asturiano e Imperio carolingio», 
p. 88. Considera posibles los influjos en la arquitectura carolingia por mediación de fundado- 
res de iglesias de origen godo, como, por ejemplo, Benito de Aniano. 

13. Sobre la revitalización de la arquitectura visigótico-toledana, véase Arbeiter, «Sobre 
los precedentes de la arquitectura eclesiástica asturiana», pp. 163 y ss. y 165: «(...) se hace 
patente que los templos ovetenses de Alfonso 1! deben ser considerados, a partir de cierto 
momento, como los verdaderos herederos de los célebres templos toledanos. Cfr. Sholod, 
Charlemagne in Spain, p. 53: «Resulta más que llamativo que los monarcas hispanos se 
preocupasen de la construcción de una ciudad regía, Oviedo, que ellos esperaban que rivali- 
zaría con la vieja metrópoli visigoda de Toledo, de la misma manera que Carlos aspiraba a 
recuperar algo de la pasada gloria de Roma mediante su programa constructivo en Aquis- 
grán». Véase también Pérez de Urbel, Primeros siglos de la Reconquista, pp. 47 y ss. 
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cruz en relación con la lucha, se podría considerar como un indicio de la 
continuidad del Ordo de la guerra visigodo, en el cual igualmente el signo 
de la cruz juega un papel sobresaliente. Pero para ello debería demostrarse 
primero de forma concluyente que esta misa tiene su origen en el período 
anterior al cambio de liturgia. 

La vitalidad de la costumbre de dispensar al rey y al ejército un recibi- 
miento triunfal tras una batalla victoriosa puede deducirse de algunas for- 
mulaciones en las crónicas, por supuesto muy concisas y escasas. Las 
crónicas de Albelda y de Roda mencionan el recibimiento del rey Wamba 
con las palabras «celebri triumpho» o «cum triumpho»!*, En corresponden- 
cia con esto podrían esconderse también, tras las escuetas palabras con que 
a veces se describe el regreso victorioso de los reyes astur-leoneses a la 
ciudad del rey, alusiones a un cortejo triunfal. De Alfonso II se dice que, 
tras el aplastamiento de la rebelión del muladí Mahmud!'*, había regresado 
a Oviedo con gran triunfo'”. Semejantes son las formulaciones sobre el 
regreso victorioso de Ordoño 1 o de Alfonso 111". En la Crónica de Sampi- 
ro aparece el concepto «triumphus» en el relato sobre los hechos guerreros 
de Ordoño II de León (914-924'*). También tras la expresión «cum magna 
victoria», que Sampiro utiliza para el regreso victorioso de Ordoño II y 
después de Ramiro Il, puede ocultarse la referencia a un cortejo triunfal" 


14, CrAlb 31: «deinde pergens, cunctis ci 
mo Paulum in Nemausense urbe victum, celebri triumpho sibi subiecit». CrRot 1, 2: «Multa 
quoque agmina Francorum ibi interemit, provinci. lam ordine suo correxit et ad 
Urbem Toletanam cum triumpho revertit». Véase también Bonnaz, Chronigues asturiennes, 
Alph., 2.22, p. 113. 

15. Sobre la rebelión de Mahmud ben Abd al-Chabbar, a quien Alfonso II había apoyado 
frente al emir Abd al-Rahman, y a quien después se le facilitó un refugio en Galicia, hasta 
que se volvió contra el rey astur, véase García de Valdeavellano, Historia de España, vol. l, 
pp. 451 y ss. Allí Mahmud, conforme a lo que dice el antiguo historiador andalusí Iba 
Hayyan, figura como bereber. En la crónica cristiana es designado como «mollitus», es decir, 
muladí, denominación utilizada para los musulmanes de origen cristiano. Cfr. Bonnaz, Chro- 
niques asturiennes, p. 52, y comentario p. 197, n.* 7. 

16. CrRot 14, 2: «rex vero cum magno triumpho reversus est Oveto». Cfr. CrOvet, Ibid: 
«fcliciter Adefonsus victor reversus est in pace Oveto». Cfr. Bonnaz, Chroniques asturiennes, 
pp. 198 y ss., Alph. 14, 2.15. 

17. CrRot y CrOvet 16, 2: «(Ordoño 1) cum magna victoria ad propria repedavit. Alb. 47, 
4, p. 27: «Sicque inde princeps noster (Alfonso 111) cum victoria sedem revertitur regiam». 

18. CrSamp 17, p. 163: «Et reversus est rex cum magno triumpho ad sedem suam legionen- 
sem»; p. 164: «Exinde remeans magno triumpho Cemoram, invenit reginam dominam Geluiram 
defunctam: et quantum habuit gaudium de triumpho, tantam gustavit tristiciam de regine leto». 

19. Ibid., 19, p. 165, 22, pp. 166 y ss. 
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La Historia Silense, redactada dos siglos después, prescinde, no obstante, 
de tal tipo de formulaciones”. 

Mucho menos vivo aparece el cuadro en lo que se refiere al uso de 
banderas y estandartes de guerra, a los que en el Ordo litúrgico de la guerra 
visigodo correspondía una considerable significación simbólica. La dificul- 
tad radica en demostrar en general el uso continuado de banderas. Las 
referencias más antiguas a banderas se encuentran en miniaturas de co- 
mienzos del siglo X. Muestran paños de bandera triangulares, banderas 
cuadradas, banderas con cola, y banderas-dragón, todas las cuales se ata- 
ban a jabalinas o lanzas”. 

En un trabajo fundamental de Sánchez-Albornoz sobre ejército y guerra en 
Asturias no se trata la cuestión de los estandartes y banderas”. Sólo un breve 
artículo de Millán Crespo sobre las banderas españolas en la Edad Media ofrece 
una pequeña compilación de miniaturas cristianas e islámicas, en las que tam- 
bién están representadas banderas. Al problema de la consagración de banderas 
en los visigodos y su continuidad en el período posterior no se hace allí, sin 
embargo, ninguna mención. Por el contrario, se hace referencia a ceremonias 
especiales de entrega de banderas antes de una campaña guerrera en el al-An- 
dalus musulmán, que habrían tenido sus correspondencias en las metrópolis 
cristianas. Por desgracia, Millán Crespo no precisa nada más, y tampoco pro- 
porciona detalles adicionales en las notas a pie de página”. Probablemente hace 
alusión a la entrega de estandartes en el Ordo de la guerra visigodo. Maíllo 
Salgado llegó a la conclusión, mediante una sistemática comparación de los 
usos y reglas en caso de guerra en los sectores islámico y cristiano de España, 
que, en este terreno, el Sur musulmán había sido el que a gran escala proporcio- 


20. Véase, por ejemplo, en el capítulo sobre la victoria de Wamba frente a Paulo, y en el 
relato sobre una victoria de Alfonso 11. HistSil S, p. 117 y 30, p. 141. 

21. Véanse las reproducciones en Millán Crespo, «Estandartes medievales hispanos», pp. 
16 y 18. La representación más antigua de una bandera está en una miniatura de la Biblia de 
la catedral de León (920). Véase la reproducción en Grassotti, «Organización política, admi- 
nistrativa y feudo-vasallática de León y Castilla», p. 95. 

22. Sánchez-Albornoz, «El ejército y la guerra en el reino astur-leonés», passim. Tam- 
bién Redondo Díaz menciona sólo al margen los estandartes en su historia del ejército 
español, y opina que aparecieron por primera vez en el siglo XI! (Historia del ejército 
español, vol. 2, p. 83). 

23. Millán Crespo, «Estandartes medievales hispanos», pp. 13 y ss.. en especial, p. 20: 
«De gran interés son las ceremonias previas al comienzo de cualquier campaña, que consis- 
tían en el anudamiento a sus astas de tales enseñas, y su posterior entrega al ejército expedi- 
cionario. Estas ceremonias tenían su paralelo en las capitales cristianas en ocasiones semejantes, 
pero aquí con cruces y banderas flameantes». 
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naba los modelos a la sociedad cristiana de la Reconquista”. La influencia 
musulmana en este terreno podría haber sido también efectiva para el uso de 
banderas de guerra. Ya en el período pre-musulmán se usaban banderas en el 
mundo árabe. Según diferentes tradiciones, Mahoma habría portado una ban- 
dera negra o blanca. En los ámbitos militar y religioso desempeñaron las ban- 
deras en el islam un papel especial”. Ya las crónicas carolingias mencionan 
banderas musulmanas**. Erdmann consideró que para el desarrollo de las ban- 
deras en Occidente a partir del siglo X, además de las influencias bizantinas, 
pudieron tener incidencia los modelos musulmanes”. La adopción por el caste- 
Mano de la expresión árabe «alférez» en lugar de «signifer» podría apuntar a 
este influjo**. 

Prácticas semejantes en al-Andalus podrían haber contribuido, como factor 
reforzador, a revitalizar también en este detalle el rito litúrgico visigodo. Una 
ininterrumpida tradición de estandartes en Asturias resulta más bien dudosa. El 
uso de símbolos especiales para la organización del ejército sólo resulta necesa- 
rio en ejércitos de gran tamaño y compleja estructura. La fuerza armada del 
temprano reino astur, en comparación con la organización del antiguo ejército 
visigodo, podemos imaginarla como un pequeño y mezquino pelotón, que, por 
regla general, no podía atreverse a oponerse a las tropas musulmanas en batalla 
abierta. Por tanto, en un primer momento los estandartes no habrían resultado 
necesarios. Su reintroducción habría que ponerla en relación con la reorganiza- 
ción general y el lento incremento de la fuerza del reino astur. El testimonio 
escrito más antiguo de banderas de guerra se encuentra en la Historia Silense. 
Allí se dice que los godos, tras la liberación de Asturias por Pelayo, habían 
despertado como de un sueño y habían establecido una organización del reino, 
que, entre otras cosas, había conllevado que fuesen a la guerra con estandartes 
al frente”. El origen tardío de la Historia Silense en el siglo XII impide, sin 
embargo, asignarle a esta noticia un valor especial. 


24. Maíllo Salgado, «La guerra santa según el derecho malikí», pp. 29 y ss. 

25. David-Weil: «Alam», en Enzyklopaedic des Islams, vol. 1 (1913). pp. 261 y ss.. o en 
The Encyclopacdia of Islam, vol. 1 (1960), pp. 359 y ss. 

26. Annales Laurissenses, a. 799, p. 186: 10 y ss.: «Signa quoque Maurorum in pugna 
sublata, ct domno regi pracsentata sunt». En los Annales Einhardi se dice para el mismo año. 
p- 187: 29: «Allata sunt signa, quae occisis in Maiorica Mauris pracdonibus erepta fuerunt». 

27. Erdmann, Entstchung des Kreuzzugsgedankens, pp. 46 y ss. 

28. Schramm, «Signifer regis». p. 683. 

29. HistSil 25, pp. 135 y ss.: «Ceterum Gotorum gens, velud a sompno surgens, ordines 
habere paulatim consuefacit, sciliced in bello sequi signa, in regno legitimum observare 
imperium (...)m. 
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Si el Ordo de la guerra visigodo se practicó en Asturias, se ha de contar 
también con la posibilidad de que detalles del mismo se mantuviesen igno- 
tados. Por lo que respecta a las banderas de guerra, éste podría haber sido 
el caso al menos en el período inicial. En cualquier caso, a partir de los 
escasos hallazgos de banderas realizados no se puede concluir que se dio 


una continuidad del Ordo litúrgico de la guerra. 
Dado el carácter confuso de la formulación utilizada en la Crónica de Albel- 


da sobre la reintroducción de viejo orden no se puede excluir que se aluda sólo 
a la reintroducción de la organización eclesiástica visigoda, sin decir nada so- 
bre la revitalización de los antiguos ritos”, En igual medida, la transmisión del 
rito de la guerra en el siglo XI, el momento de redacción de nuestro ejemplar del 
Liber Ordinum””, tampoco proporciona necesariamente una prueba de que este 
rito ya estuviese vivo en este tiempo, o en el período de los primeros reyes 
asturianos. Ya Erdmann hizo referencia al carácter básicamente conservador de 
la liturgia, en cuyos libros se copian textos, incluso cuando hace ya mucho 
tiempo que no se utilizan”. El autor del Liber Ordinum ex patrum ordine co- 
llectum se propuso en primera línea una fiel transmisión de los textos tradicio- 
nales”, y no se limitó a los ritos que aún estaban en uso en su tiempo. De esto 
dan testimonio los pasajes sobre los ritos de reconciliación de los arrianos o 
donatistas, que en el momento de la copia del ejemplar disponible hacía ya 


mucho tiempo que no se utilizaban”. 


30. Asf interpreta este pasaje Sánchez-Albornoz, «La restauración del orden gótico», pp. 
1623-39. Esta frase de la Crónica de Albelda ha conocido diversas interpretaciones. Un resu- 
men en Dodds, Architecture and Ideology. p. 30: «No está por supuesto claro cómo los 
cristianos de fines del siglo IX que escribieron las crónicas querían que entendiésemos el 
Gothorum ordinem, si como un reflejo de aspiraciones políticas, una organización burocráti- 
. ibid., p. 38). 

31. El autor menciona el 18 de mayo de 1052. Férotin, Liber Ordinum, p. XVIII. 
32. Erdmann, «Heidenkricg in der Liturgic», p. 135: «(...) apenas existe nada más conser- 


el antiguo Imperio romano, en el Pontifical el formulario para la consagración del caballero, 
es decir, para la liturgia de ceñir la espada. La práctica litúrgica no uuliza ya más dichos 
elementos, u omite los pasajes que no tienen hoy en día ya objeto. pero los libros litúrgicos 
no son por ello alterados». 

33. Férotin, Liber Ordinum. p. XXI: «Todos estos textos son copiados literalmente, incluso 
te sin otro objeto por parte del escriba que el de conservamos una 


1rgicos». Véase también Janini, Liber Ordinum episcopal. p. 17. 
rriana baptizatus 


en las rúbricas, y aparemtems 
colección de viejos textos 1 
34. LibOrd, col 100 y ss., «Oratio ad reconciliandum cum qui in hacre: 
fuerit, XXXVII. Item manus impositio super eum qui de fide catholica in heresim baptizatus 
est; XXXVIIII. Reconciliatio Donatistac». San Agustín informa que, hacia el 330. algugosay 
donatistas llegaron a España. Apenas se han conservado más noticias sobre esta corr ¡| 


Il 
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Otra referencia más nos la proporciona la mención de la iglesia de los 
apóstoles Pedro y Pablo como escenario del Ordo de la guerra. Se trata, 
como ya se ha indicado, de la basilica praetoriensis del distrito de palacio 
visigodo, delante de las puertas de la vieja Toledo”. Si este rito se mantuvo 
vivo a lo largo de los siglos sorprende que, en manuscritos posteriores, el 
nombre de esta iglesia no se cambiase por el nombre de una iglesia oveten- 
se o leonesa, aunque, por supuesto, éste podría ser también un signo de la 
perdurabilidad de los textos litúrgicos, en los que no se cambiaría nada que 
no fuese absolutamente necesario hacerlo. 

En Navarra, Silva Verástegui dice reconocer en los relieves, conservados en 
forma fragmentaria, de la capilla de san Miguel de Villatuerta, que fue erigida 
entre 971 y 978, la reproducción de algunas escenas del Ordo de la guerra*, 
Una de las esculturas muestra a una persona con una cruz procesional en ambas 
manos. En frente, separada por una barrera, que se podría interpretar como un 
altar, se encuentra otra persona con las manos alzadas. Según Silva Verástegui, 
se trata del obispo en posición de oración, y el que está en frente de él con la 
cruz es el diácono con la cruz-estandarte. Otra escultura muestra a un hombre a 
caballo. En una mano porta un bastón encorvado y, en la otra, un objeto no 
identificado, según Silva Verástegui quizás un arco, por lo que el jinete, por su 
bastón y por su mitra —así interpreta la cabeza de la figura que termina en 
forma de trapecio—, se ha de identificar como un obispo guerrero. La otra 
figura no es en verdad reconocible como rey, el cual debe aparecer finalmente 
en este ciclo, pero al menos, en función de esta hipótesis, sí se puede interpretar 
que es un rey por razón de su vestimenta civil”. Pero, al margen de la interpre- 


religiosa en España, por lo que es probable que no se mantuviesc durante mucho tiempo, La 
transmisión de las fórmulas que le afectan en la antigua liturgia hispana proporciona un 
indicio de las estrechas vinculaciones existentes entre la Iglesia hispana y la del norte de 
África. Véase Barbero de Aguilera, «El pensamiento político visigodo», p. 263. 

35. Férotin, Liber ordinum, p. XXI; col. 150 y ss., nota 1. Puertas Tricas, Iglesias hispáni- 
cas, pp. 31 y ss. 

36. Silva Verástegui, Iconografía del siglo X en el reino de Pamplona-Nájera, pp. 158 y ss. 
y sobre la Iglesia en particular, pp. 92 y ss. Esta suposición ya había sido expresada con 
cautela por Fontaine, L'art mozarabe, p. 255. Sobre la datación, véase también Pamplona, 
«San Miguel de Villatucrta», p. 223. 

37. Silva Verástegui, Iconografía del siglo X. pp. 159 y ss. Pamplona, «San Miguel de 
Villatuerta», pp. 227 y ss. Interpreta la figura «en civil» como representación de san Miguel, 
una interpretación que me parece plausible a partir de la contemplación de las reproduccio- 
nes. Una descripción de las esculturas la ofrecen Lacarra y Gudiol, «El primer románico en 
Navarra», pp. 261 y ss. Reproducciones Ibid.. y Pamplona, «San Miguel de Villatuerta», pp. 
228 y ss.; y Silva Verástegui, Iconografía del siglo X, p. 94. 
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tación hipotética de los relieves, Silva Verástegui no proporciona ninguna ex- 
plicación de por qué se representaron en esta iglesia escenas del Ordo de la 
guerra. Tal tipo de representaciones significarían que los reyes navarros partían 
de esta iglesia hacia la guerra. Pero no existe ninguna referencia al respecto. 
Las esculturas, muy corroídas por la erosión y difíciles de interpretar por su 
arcaica rudeza, no permiten, en cualquier caso, extraer esta importante conclu- 
sión. 


SOBRE LA NECESIDAD DE INVESTIGACIONES EN DETALLE 


El pro y el contra de algunas reflexiones pone de manifiesto que debe- 
mos abordar la cuestión de la práctica del Ordo de la guerra después del 
711 de otra manera. Lo vamos a hacer a continuación mediante el estudio 
detallado de sus aspectos característicos. Se analizará el culto de la cruz y 
la sacralización del rey, que asimismo se manifiesta en el Ordo de la 
guerra, y, concretamente, en la forma de la unción regia, practicada por los 
visigodos como muy tarde desde el rey Wamba (672-680). 

Culto a la cruz y unción regia son, en igual medida que el propio rito 
litúrgico de la guerra, aspectos del culto regio visigodo. En el caso del 
culto a la cruz se pone así de manifiesto por la estrecha relación existente 
en el Ordo de la guerra entre gobernante y cruz o reliquia de la cruz. En 
caso de que se pudiese demostrar que en los reinos de la Reconquista el 
signo de la cruz tuvo una extraordinaria significación, podría admitirse 
también la continuidad de la práctica de la solemne entrega de una cruz 
especial por la Iglesia al partir el ejército. Además, el análisis de la adora- 
ción de la cruz en los reinos de la Reconquista tiene validez por sí mismo. 
La importancia de este aspecto para nuestro planteamiento la corrobora 
Carl Erdmann, para quien las cruces como banderas de guerra cristianas 
son símbolos de la guerra santa, 

Lo mismo cabe decir respecto a la unción regia. Mediante la indagación 
sobre el origen y significado de la unción regia se debe poner en evidencia 
la destacada posición sacra de los reyes visigodos, que también encuentra 
en el Ordo de la guerra una marcada expresión. Si se puede demostrar que 
la unción regia también se practicó en el reino de Asturias, y después en 


38. Erdmann, Entstehung des Kreuzzugsgedankens, pp. 46 y ss. Sobre el lábaro como 
estandarte de guerra dice lo siguiente: «De hecho con él se dio en el terreno de los símbolos 
el paso decisivo para la conformación de la guerra santa». 
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León, y por consiguiente también este aspecto del ritual regio visigodo 
había sobrevivido, resulta probable que a su vez el Ordo litúrgico de la 
guerra permaneciese vivo como parte del ritual regio. 

Si se puede demostrar la continuidad de estos dos elementos del culto 
regio visigodo —ésta es la asunción básica de la que se parte en el siguien- 
te análisis—, también existen buenas razones para dar por supuesta la 
continuidad del Ordo quando rex cum exercitu ad prelium egreditur, un 
culto al rey de elevada significación simbólica. 


CAPÍTULO 9 
EL CULTO A LA CRUZ EN EL REINO VISIGODO Y EN LOS 
REINOS DE LA RECONQUISTA HASTA FINES DEL SIGLO XI 


El símbolo de la cruz tiene especial significación en el Ordo litúrgico 
visigodo para la salida de rey y ejército a la guerra. Se le entrega al rey en 
una ceremonia religiosa y sirve como prenda de la presencia y caudillaje 
de Dios en el campo de batalla. A continuación se estudiará el culto a la 
cruz en la Península Ibérica desde los visigodos hasta finales del siglo XI. 
En el centro del interés estará la cuestión sobre la posible ininterrumpida 
tradición de este culto, y después la significación del culto a la cruz como 
culto al rey, y la cuestión de si el símbolo de la cruz, en este contexto, 
mantuvo su significado como estandarte real y garante de la victoria tam- 
bién después de la caída del reino visigodo. La respuesta afirmativa a esta 
pregunta proporcionaría un indicio para concluir que también el Ordo de la 
guerra visigodo, en el que aparecen unidos culto a la cruz y culto al rey, 
continuó practicándose en los reinos de la Reconquista tras el año 711. 


EL CULTO A LA CRUZ EN EL REINO VISIGODO 


En agosto del año 599 envió el papa Gregorio Magno al rey visigodo 
Recaredo una cruz, que servía como relicario para una astilla de la Vera 
Cruz y cabellos de san Juan, y un amuleto en forma de una llave, que 
contenía las limaduras de las cadenas de san Pedro'. Ambos objetos se los 


1. $. Gregorii Magni registrum epistolarum, m.* 1X, 225: 128-130: «Clavem vero parvu- 
lam vobis a sacratissimo beati Petri apostoli corpore pro cius benedictione transmisimus, in 
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envió como signo de reconocimiento por la abjuración de la herejía arriana 
por los visigodos, propiciada por Recaredo poco después de su acceso al 
trono. La reiterada mención en términos elogiosos de este acontecimiento 
en la carta de Gregorio a Recaredo sugiere esta suposición”. 

Ya con anterioridad se había iniciado entre los visigodos la práctica de 
la adoración del símbolo y de las reliquias de la cruz. En el tesoro del rey 
visigodo Amalarico, que en el 531/32 cayó en manos de los francos, parece 
que ya se encontraba una cruz gemada de oro?. Según Cid Priego el culto 
visigodo a la cruz deriva de la elevada significación simbólica del símbolo 
de la cruz en el culto arriano, y continuó también tras la conversión de los 
godos a la confesión católica*. En los textos de los concilios hispano- 
romanos y visigodos no se hace referencia, sin embargo, nunca a la eleva- 
da significación simbólica del signo de la cruz*, pero sí se encuentran en 
todos los demás ámbitos, en especial en la esfera político-religiosa, testi- 
monios de un intenso culto a la cruz*. 


qua inest ferrum de catenis cius inclausum, ut quod collum ¡llius ad martyrium ligaverat, 
vestrum ab omnibus peccatis solvat. Crucem quoque latori presentium dedimus vobis offeren- 
dam, in qua lignum dominicac crucis inest et capilli beati Tohannis Baptistac». Sobre la cruz 
de Recaredo, véase Frolow, Relique de la vraie croix. p. 148, n.* 41; 203 n.* 75, 1b; 277 y 55, 
mn. 232. 

2. Sobre la relación de Gregorio Magno con la España visigoda, véase Orlandis Rovira, 
«Gregorio Magno y la España visigodo-bizantina», pp. 329 y ss. 

3. Vita Droctovei, ed. de Krusch (MGH SS merow. Vol. 3), cap. 12, p. 541: 2-4: «Quem 
(...) rex christianissimus opprimens bellico iure, recepta sorore, ex Toletana urbe, qua idem 
Amalricus sedem habebat, asportavit crucem auream pretiosis gemmis redimitam necnon ex 
opere Salomonis». Hauck, «Von einer spitantiken Randkultur zum karolingischen Europas, 
pp. 46 y ss. No obstante, en este período, Toledo no cra todavía sede de los reyes visigodos. 

4. Cid Priego. «¿Existió miniatura prerrománica asturiana?», pp. 115 y 130: «En su etapa 
arriana la cruz fue obsesiva, era el símbolo divino más poderoso, con prestigio casi idolátrico, 
y el catolicismo no disminuyó esta afición» (ibid., p. 115). 

5. Veas Rubio y Sánchez Santos, «Nuevas “cruces con láurea”», p. 105. Mellado Rodrí- 
guez, Léxico de los concilios, vol. 1, p. 162: «crux». 

6. Veas Rubio y Sánchez Santos, «Nuevas “cruces con láurea”», p. 105: «Sugerimos, 
pues, que el simbolismo de la cruz va íntimamente relacionado con el poder político y con el 
ideal de unidad religiosa y que, por ese mismo motivo, en la Península es a partir de finales 
del siglo VI y comienzos del VII cuando va a salir del plano meramente funerario para 
hacerse más universal, no siendo extraño su presencia tanto en ámbitos religiosos como 
civiles» 
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Iglesias de la Santa Cruz 


La más antigua noticia sobre una iglesia de la Santa Cruz en España se 
localiza en las actas del segundo concilio de Barcelona (599), que tuvo 
lugar en la ecclesia Sanctae Crucis”. La más conocida es la toledana eccle- 
sia Sanctae Crucis. Las actas del XI Concilio de Toledo del año 675 fueron 
suscritas, entre otros, por el abad de un monasterio perteneciente a una 
iglesia de la Santa Cruz, que probablemente es la misma iglesia de Toledo 
mencionada en la liturgia hispana*. Otra iglesia dedicada a la Santa Cruz, 
san Pantaleón y los Santos Mártires, fue construida por Saturnino, un dis- 
cípulo de san Valerio, en un lugar situado a 20 km al sur de Ponferrada, y 
consagrada en el 681 por el obispo Aurelio de Astorga. Allí acostumbraba 
a retirarse san Fructuoso para rezar ante una cruz de madera”. La iglesia 
fue destruida durante la invasión musulmana y reconstruida en el año 905 
y Otra vez en el año 1732, como pequeña capilla'”, Por último, se presume 
también la existencia en Burgillos (Sevilla) de una iglesia de la Santa Cruz. 
Allí se encontró una pequeña cruz de bronce, cuya inscripción probable- 
mente se ha de leer de la siguiente manera: «Off(ert) Stefanus eclesie 
s(anct) e c(rucis) in lanisi». En el lugar del hallazgo de la cruz había, según 
una tradición local, un mosaico con una inscripción, que quizás se puede 
interpretar como «e(clesia) s(ancte) c(crucis»!!). 


Signos de la cruz, reliquias de la cruz y culto a la cruz 


También nos son conocidas representaciones plásticas en las iglesias 
encima de las entradas y en lugares especialmente santificados del edificio, 
como, por ejemplo, el ábside, del período visigodo. Están documentadas, 


7. 1 Concilio de Barcelona (599), p. 159. García Rodríguez, El culto de los santos en la 
España romana y visigoda, p. 121. Puertas Tricas, Iglesias hispánicas, p. 16. 

8. XI Concilio de Toledo (675). p. 369: «Absalio ecclesiac monasterii sanctae Crucis 
abba». LibOrd, col. 194: 5; 199: 31. LibAnt, p. 271. Schlunk, Cruces de Oviedo, p. 10. 
Puertas Tricas, [glesias hispánicas, p. 68. 

9. García Rodríguez, El culto de los santos en la España romana y visigoda, pp. 122 y ss. 
Schlunk, Cruces de Oviedo, p. 10. Puertas Tricas, Iglesias hispánicas, p. 68. 

10. Gómez-Moreno Martínez, Iglesias mozárabes, vol. 1, pp. 216 y ss. Puente, Monaste- 
rios de Santiago de Peñalba y san Pedro de Montes, p. 16, reproducción, p. 11. 

11. Húbner, Inscriptiones, p. 45, n.* 360. Vives Gatell (cd.). Inscripciones cristianas (MHS.SP 
vol. 2), p. 132, n.* 378. 
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por ejemplo, cruces en relieve en las iglesias de san Juan de Baños, san 
Pedro de la Nave y Sáo Giáo, junto a Nazaré'?. Además, dos inscripciones 
de Évora y Córdoba dan testimonio del culto a la cruz en la España de 
época visigoda'?. 

Signos de cruces están documentados en sarcófagos como parte de la 
decoración escultural de las iglesias, así como en hallazgos de terracota. 
También la epigrafía conoce representaciones de cruces. Una forma espe- 
cial tienen las cruces de piedra, en las que el signo de la cruz está rodeado 
de una corona o de un aro. Su función todavía no se ha aclarado hasta hoy 
de forma satisfactoria. Podrían haber servido como tumba, verja de venta- 
na o cruz de un frontón'*. En cualquier caso, el signo de la cruz estaba 
evidentemente presente en todos los ámbitos de la vida'*. 

Las fórmulas transmitidas en el Liber Ordinum de la benedictio crucis 
testimonian que, en el momento de composición de esta obra litúrgica, ya 
era habitual regalar a las iglesias cruces votivas, tanto sencillas como sun- 
tuosas!'*. Algunas de estas donaciones votivas, en parte efectuadas por el 
rey, se nos han conservado gracias a los hallazgos de los tesoros de Gua- 
rrazar y Torredonjimeno”. 

Desde tiempos del reinado de Leovigildo (568?-586) el signo de la cruz 
se convierte también en un componente fijo de la decoración de las mone- 
das visigodas. En un primer momento, a imitación de las monedas bizanti- 
nas, es representada como cruz pectoral del gobernante, y más tarde aparece 
al inicio o al final de la leyenda, y después en el reverso de la moneda 


12. Schlunk, Cruces de Oviedo, pp. 10 y ss. Reproducciones en su obra Arte visigodo, 
figuras 229, 269, 270, 275, 291, 321; y Schlunk y Hauschild, Hispana antiqua, tablas 77b, 88, 
89, 103, 104a, 107b, 119a, 1303, b, 131, 132b, 147b y 148. No existe ninguna monografía que 
trate la cuestión de la cruz, el signo de la cruz y el culto de la cruz en la Península Ibérica. 
Sobre el período visigodo trata sólo esta cuestión de forma superficial García Rodríguez, El 
culto de los santos en la España romana y visigoda, pp. 120-4. Santos Fernández, La cruz en 
la España romano-visigoda, ofrece una especie de relación léxica de objetos romanos y 
visigodos que mostraban el signo de la cruz. 

13. Schlunk, Cruces de Oviedo, p. 11. 

14. Caballero Zoreda, «Cruces caladas con láurea y pic», pp. 85 y ss.. y Veas Rubio y 
Sánchez Santos, «Nuevas “cruces con láurea"», pp. 97 y ss. 

15. Estos hallazgos están registrados en Santos Fernández, La cruz en la España romano- 
visigoda, pp. 19 y ss. 

16. LibOrd, col. 163 y ss. 

17. Sehlunk, «Arte visigodo». pp. 316 y ss. Ferrandis Torre, «Artes decorativas visigo- 
das». pp. 683 y ss.. y reproducciones 438-454. Fontaine, El Prerrománico, pp. 256 y ss. 
Caillet, Musée de Cluny, n.* 156, p. 323. 
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como cruz escalonada, en lugar de la clásica representación de la Victoria, 
hasta que finalmente con Wamba, Ervigio, Egica y el usurpador Sunifredo 
(692-693)'* es representada como cruz-báculo o cruz-cetro. En las mone- 
das del tiempo del gobierno conjunto de Égica y su hijo Witiza (700-702) 
aparece la cruz como cetro o como cruz procesional entre los bustos de los 
dos reyes, representados conjuntamente”. 

De reliquias de la cruz fuera de Toledo sólo conocemos dos casos. Una 
lápida conmemorativa informa de la consagración de una iglesia en honor 
a Santa María en Mérida a mediados del siglo VII, en la que, junto con 
otras reliquias, también se venera un fragmento de la Santa Cruz", Tanto 
su procedencia como su paradero permanecen sin aclarar. Otra reliquia de 
la cruz es mencionada en una lápida conmemorativa de la consagración de 
una iglesia en Acci (Guadix) en el año 652*!. 

La fiesta de la Inventio sanctae Crucis se introdujo en el reino visigodo 
entre los reinados de Chindasvinto (642-653) y Ervigio (680-687), cele- 
brándose el 3 de mayo, por lo que probablemente se trató de una confusión 
con la fiesta de la Apparitio Crucis, que conmemoraba la aparición de una 
cruz en el cielo de Jerusalén en el año 351%. 


18. Sobre Sunifredo y su rebelión, véase García Moreno, Prosopografía, n.* 142, p. 77, y 
España visigoda, p. 18: 

19. Mateu y Llopis, «Inscripciones cristianas en monedas visigodas». pp. 148 y ss. Veánse 
las reproducciones en Hciss, Description génerale des monnais des rois wisigoths. Miles, 
Coinage of the visigoths of Spain, pp. 43 y ss. Véase también Grierson, Coins of medieval 
Europe, pp. 14 y ss., y 22 y ss. 

20. Pérez de Urbel, «Orígenes del culto a Santiago», pp. 3 y 5s.. y «Primeros siglos de la 
Reconquista», pp. 56 y ss. (Con reproducciones). Puertas Tricas, Iglesias hispánicas, p. 60. 
Frolow, Vraic Croix, no menciona esta reliquia de la cruz. El texto de la lápida conmemora- 
tiva en Vives, Inscripciones. p. 314. Sin embargo, el texto allí reproducido como «de cruore 
Domini» sólo puede ser considerado como error de imprenta. La versión correcta es: «de 
cruce Domini». Sobre esto, véase la descripción e interpretación de la inscripción de Mérida 
en Navascués y de Juan, «Dedicación de la Iglesia de Santa María», p. 311 y 316 y ss.. y los 
correspondientes complementos en Vives, «Dedicación de la iglesia de Santa María de Méri- 
da», donde parece que tiene su origen la confusión de «cruce» por «cruore» (cfr. ¡bid.. pp. 68, 
69, 73 y reproducciones; «de cruore Dni» se piensa que fue originariamente un posible 
complemento, y no un sustituto para «de cruce Dni»). La reliquia de la cruz de Mérida no se 
menciona en Frolow, Vraíe Croix. 

21. Frolow. Vraie Croix, p. 194, n.* 65. La reliquia de la cruz es mencionada tres 
veces en la lápida conmemorativa: «de cruce domini; sancte crucis; de ligno sancte 
crucis». Húbner, Inscriptiones, p. 56, n.* 175 (facsímil). Vives, Inscripciones, pp. 102 y 
ss. n.* 307b. 

22. García Rodríguez. El culto de los santos en la España romana y visigoda, pp. 120 y ss. 
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La cruz-reliquia de Recaredo 


Helmut Schlunk menciona las diversas ocasiones en que en el período visi- 
godo una cruz dorada con la reliquia de la Vera Cruz desempeñaba un determi- 
nado papel. Creía evidentemente que se trataba de diferentes reliquias de la 
cruz”. Carmen García Rodríguez considera posible que una de las reliquias de 
la cruz mencionadas en el Liber Ordinum hubiese sido la cruz del papa Grego- 
rio**. Sin embargo, la existencia de varios relicarios dorados para la cruz, que de 
forma alternante desempeñasen algún papel en las diferentes ocasiones en To- 
ledo, resulta improbable para esta época. Se puede presumir, por tanto, que la 
cruz de Gregorio Magno con las partículas de la cruz y las diversas cruces- 
reliquias mencionadas en la liturgia toledana son una misma cosa”, 

Esta cruz-reliquia representaba un componente central de la liturgia de las 
principales fiestas ecle: as. El Liber Ordinum describe con detalle la habi- 
tual forma de proceder el día de Viernes Santo. En primer lugar la cruz es 
colocada en la iglesia mayor de Toledo sobre una patena en el altar. Entonces la 
lleva un diácono en una procesión a la iglesia de la Santa Cruz, donde es besa- 
da, como signo de adoración, por todos los obispos, sacerdotes, diáconos, clé- 
rigos y todos los fieles. El mismo día el clero devuelve luego la cruz de nuevo 
a la cámara del tesoro de la iglesia mayor. Después se vuelve otra vez a coger, 
para ser llevada por delante del obispo en el camino hacia la sacristía hasta que 
finalmente se coloca de nuevo en el altar”, Para esta ocasión se cantaban him- 
nos a la cruz de Venancio Fortunato”, pero, sobre todo, un Versus de ligno 
Domini, que se ha de considerar como originariamente hispano*, 


23. Schlunk, Cruces de Oviedo. pp. 9 y ss. 

24. García Rodríguez, El culto de los santos en la España romana y visigoda, p. 122, 

25. En el tesoro de Guarrazar se encontraron, junto con los dos brazos de una gran cruz 
gemada dorada, dos pedacitos de carbón, probablemente reliquias. Balmaseda Muncharaz 
considera posible que se trate de reliquias de la cruz. Pero, en tanto que no se realice un 
análisis químico y se compare con otras reliquias de la cruz, como pide Balmaseda, por 
supuesto ésta no pasa de ser una hipótesis inutilizable. Véase Balmaseda Muncharaz, «El 
tesoro perdido de Guarrazar», pp. 156, 158 y nota 52. 

26. LibOrd. col. 193 y ss. Cfr. canon 7 del IV Concilio de Toledo (633), p. 193: «Ideoque 
oportet codem die mysterium crucis, quod ipse Dominus cunctis adnuntiandum voluit, praedi- 
care». Sobre las iglesias, cfr. Puertas Tricas, Iglesias hispánicas, pp. 29 y Ss. 

27. Se cantó la octava estrofa del Pange lingua gloriosi de Venancio Fortunato (LibOrd, col. 
194: 24-26). En cl ritual del códice madrileño, que procede del monasterio de san Millán de la 
Cogolla, se registra también el himno de Venancio Crux benedicta nitet. Véase LibOrd p. 195, nota 
1, y Venancio Fortunato, Poémes, ed. y trad. de Reydellet, vol. 1, libro 11, n.* 1 y 2, pp. 49 y ss. 

28. LibOrd, col. 195-199, y Blume (cd.), Thesauri Hymnologici Hymnarium, n.* 78, pp. 
82-3. Sobre este himno Ab ore Verbum prolatum, así como sobre el himno a la cruz hispano 
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La cruz-reliquia estaba unida por una relación muy especial con los 
reyes visigodos, como se pudo comprobar al hablar del Ordo para la salida 
del rey y su ejército”. El hecho de que la reliquia de san Juan el Bautista, 
que igualmente se encontraba en la cruz, ya no reciba ninguna mención, 
aunque se era absolutamente consciente de su existencia, como deja entre- 
ver el plural «cruz aurea cum reliquiis clausa», pone de manifiesto la gran 
importancia que tenía la reliquia de la cruz de Cristo”. La cruz acompaña- 
ba al rey en sus campañas y era siempre portada delante de él por un 
sacerdote o un diácono?!. La práctica de llevar consigo reliquias a las 
campañas bélicas fue, por supuesto, una costumbre generalmente extendi- 
da en la temprana Edad Media”. La conversión de reliquias en insignias de 
los gobernantes conectaba con antiguas prácticas mágicas, y tenía un espe- 
cial carácter salvador”. 

En la Península Ibérica esta costumbre, al igual que muchas otras, se ha 
de retrotraer probablemente a un modelo bizantino. Allí ya había surgido 
antes el culto a la cruz, litúrgico e imperial. La cruz que proporcionaba la 
victoria era el principal símbolo imperial en las monedas, el pomo imperial 
y el cetro. Donde más evidente se hace la vinculación entre el emperador y 


Dulce carmen lingua promat (Hymnodia Gotica. n.* 38). para la fiesta de la Inventio Crucis 
(LibSacr n.* LXXXII, col. 318-322), véase Szóvérfy, «"Crux Fidelis” (....». pp. 12 y ss. El 
himno a la cruz Versus de ligno Domini, antes de ser impreso por Férotin, Liber Ordinum, ya 
había sido publicado por Pothicr, «Hymne du rit mozarabe pour l'Adoration de la Croix». 
Éste lo había puesto en relación con el verso «Ecce lignum gloriosum» (LibOrd, col. 194: 19- 
22). Curiosamente este himno es fechado en el siglo X por Díaz y Díaz. Index seriptorum, p. 
161. n.* 670. 

29. Véase supra, pp. 101 y ss. 

30. En relación con la cruz-reliquia de Recaredo, Frolow, Reliquaires de la Vraie Croix, 
explica así el retroceso de la reliquia de Juan el Bautista: «Es cierto que. en este tipo de 
casos, el pensamiento podía teñirse con un matiz que ha justificado la promulgación de un 
decreto de la Sagrada Congregación de los Ritos. Los doctores admiten que las reliquias de 
los mártires puedan adjuntarse a la de la cruz, pero en el ejercicio del culto conviene evitar la 
recíproca, y no tratar de aumentar la reverencia debida a los santos mediante la presencia 
simultánea de la cruz. Esta costumbre era, sin embargo, corriente» (ibid.. p. 123, nota 1). 

31. LibOrd. col. 152: 10 y ss.: «et levat erucem aurcam. in qua lignum beate Crucis inclusum 
est, que cum rege semper in exercitu properat (...)»; pp. 153: 38-40: «Ille tamen sacerdos vel 
diaconus, qui crucem ipsam a rege acceperil, ante regem semper, quamdiu in equo ascendat, pre- 
cessurus erib». Sobre esta imprecisa formulación, véase supra, pp. 102-3, nota 100. 

32. Erdmamn, Entstehung des Kreuzzugsgedankens, pp. 38 y ss. Sobre los carolingios, 
véase Kocniger, Militiirseelsorge, pp. 19 y 44 y ss. 

33. Schramm, «Der “Talisman” Karls des Grossen, pp. 309 y ss., y «Kronen des frúhen 
Mittelalters», pp. 384 y ss. Elbern, Goldschmiedekunst im frihen Mittclalter, pp. 108 y ss. 
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la cruz es en la incorporación de la imagen del emperador a la cruz*. 
Desde el punto de vista que aquí nos interesa es significativo sobre todo 
que, ya en Bizancio desde fines del siglo VI, una partícula de la Vera Cruz 
se engarzaba en una lanza dorada durante la campaña, o incluso acompaña- 
ba al emperador en las expediciones militares en un relicario para cruz en 
forma también de cruz”. En las reliquias de la cruz veía el emperador la 
garantía para la fortuna y victoria militar a través de la presencia de Cris- 
to*, Interesante para conocer el significado de la cruz como estandarte es 
una tesis de Dinkler, según la cual la cruz como signo de victoria, en la 
forma con terminaciones afiladas o engrosadas, tuvo su origen en el arte 
bizantino imperial de la época de Teodosio y fue aceptada sólo después por 
la Iglesia como símbolo”. Según Schwinekóper, las reliquias de la cruz 
llegaron a convertirse incluso en una insignia del basileus bizantino, es 
decir, dado que en Bizancio no hubo insignias imperiales especiales*, en 
una parte esencial del equipamiento que asumía funciones de representa- 
ción y definición de la imagen que de sí mismo tenía el gobernante en el 
Bósforo”. Todavía muchos siglos después seguía manteniendo la cruz en 
Bizancio su elevada significación como estandarte y signo de victoria*. 
Sobre la forma de la cruz de Recaredo sólo sabemos que era dorada 
(«levat crucem auream»*!). Probablemente se trataba de una cruz pequeña. 
La cruz-reliquia que Gregorio Magno regaló en el año 603 a Adaloaldo, el 
hijo de la reina de los langobardos Teodelinda, y que hoy se conserva en la 
catedral de Monza como «cruz del arcipreste», podría ser un punto de 
referencia para determinar forma y aspecto de la cruz visigoda. Es una 
pequeña cruz con la representación del crucificado en la parte delantera. 
En su forma se parece a las cruces visigodas de los tesoros de Guarrazar y 
Torredonjimeno”. La cruz de Recaredo, teniendo en cuenta la vieja tradi- 


34. Kbpf, «Krcuz IV», p. 740. En especial, sobre el significado de la cruz en el ámbito 
militar, véase Treitinger, Die ostrómische Kaiser- und Reichsidee, pp. 149 y ss. 

35. Frolow, Vraie Croix, pp. 73 y $s.. 77 y ss., 183 y ss. y 189. 

36. Véase el breve resumen sobre el culto bizantino a las reliquias de la cruz en Schwine- 
Kóper, «Christus-Reliquien- Verehrung und Politik», pp. 196 y ss. 

37. Dinkler, «Das Kreuz als Siegeszcichen», p. 120. 
«Insignien», col. 370. 

39. Schwinekóper, «Christus-Reliquien-Verehrung und Politik», pp. 197 y ss. 

40. Para el siglo X lo describe Gauss, «Toleranz und Intoleranz zwischen Christen und 
Muslimen», pp. 369 y ss. 

41. LibOrd, col. 152: 9. 

42. Sobre la configuración de los relicarios para cruz, cfr. Frolow, Reliquaires de la Vraie 
Croix, p. 124: «La figura de la cruz, sus dimensiones, la forma de sus extremidades son 
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ción anicónica de la iglesia hispana, ratificada en muchos concilios con la 
prohibición de cuadros y esculturas*, nos la deberíamos imaginar, sin em- 
bargo, sin la representación del crucificado, sobre todo porque la vincula- 
ción entre la cruz gemada y el crucificado no fue habitual en Occidente 
antes del siglo X*, 

Tal vez la cruz fue suficientemente pequeña como para ser transportada 
en una patena. En el Liber Ordinum, en el Ordo de VI.” feria in Parasceve, 
al comienzo de las ceremonias, la reliquia de la cruz es colocada en una 
patena («lignum sancte Crucis (...) in patena ponitur»), y después es lleva- 
da de nuevo por el diácono a la sacristía («lignum sancte Crucis levatur a 
diacono in patena ad preparatorium»*). Cuando la cruz-reliquia era llevada 
en una patena no podía ser demasiado grande. La posibilidad de que la 
astilla de la cruz fuese adorada en una patena durante la ceremonia, sepa- 
rada de la cruz-reliquia, y, por tanto, se sacase diversas veces del relicario 
de la cruz, resulta poco probable. En contra apunta el inmediato relato 
sobre la exposición de la astilla y su transporte en la cruz dorada, y la 
posterior mención exclusivamente de la astilla sin su relicario, aunque la 
reliquia era besada por el clero y los fieles y después transportada varias 
veces más*, Es más probable que la cruz-reliquia en su conjunto fuese 


variables hasta el infinito». Reproducción de la cruz de Monza. ¡bid., p. 69, fig. 27. Sobre la 
donación y sobre la cruz misma, véase Frolow, Vraie Croix. n.* 48, pp. 187. 189 y 246 y ss. 
Reproducciones de las cruces de los tesoros de Guarrazar y Torredonjimeno en Schlunk, 
«Arte visigodo», pp. 312-9; Ferrandis Torre, «Artes decorativas visigodas». reproducciones 
439, 442 y ss.. 446 y ss. y 452 y ss. Caillet, Musée de Cluny, imágenes n.* 1 y 3, 153 (p. 218). 
y 156 (p. 223). 

43. Sobre esto, véase Dodds, Architecture and Ideology. pp. 40 y 141, nota 81. Pallas, «Eine 
anikonische lincare Wanddekoration», pp. 298 y ss. y 302. I Concilio de Elvira (300-3062), canon 
XXXVI, p. 9: «Nc picturac in céclesia fiant»; p. 8: «Placuit, picturas in ecclesia esse non debere; 
ne quod colitur et adoratur in parictibus depingatur». La adoración de las imágenes fue todavía 
condenada, basándose en la prohibición establecida por Dios de todo tipo de copia, en el XI! 
Concilio de Toledo (681) canon 11, «De cultoribus idolorum», pp. 398 y ss.. y en el XVI Concilio 
de Toledo (693), canon 2, «De idolorum cultoribus», pp. 498 y ss. 

44. Júlich, «Gemmenkreuze», pp. 185 y ss. A la «Cruz pectoral de Gregorio Magno», como 
JUlich nombra a la cruz del arcipreste, la tiene por un precedente de este tipo de cruz, como nexo de 
la representación de la crucifixión con un cristal de roca. 

45. LibOrd, col. 194: 2, 200: 5. LibAnt p. 271. Sobre el significado de la palabra preparatorium, 
véase Puertas Tricas, Iglesias hispánicas, «Léxico arqueológico de las iglesias», p. 134. 

46. LibOrd, col. 194: 15: «lignum sancte Crucis in ecclesia principali in patena ponitur 
super altaris aram. Exinde levatur a diacono hoc ipsum lignum. Crux aurea cum reliquiis 
clausa portatur et adfertur ad Sancte Crucis ecclesiam»; pp. 194: 16-18: «Et ibi similiter, 
decantantibus episcopis, presbiteris et diaconibus, cleris vel cunctis fidelium populis, sanc- 


400 ALEXANDER PIERRE BRONISCH 


expuesta para su contemplación durante las ceremonias, colocada sobre 
una patena. En tal caso no pudo haber sobrepasado cierto tamaño, y habría 
sido, por tanto, más bien pequeña y manejable. 

En el antifonario visigótico-mozárabe de la catedral de León de comien- 
zos del siglo X, por el contrario, la reliquia de la cruz no es portada «in 
patena» sino «in patera», pero, por lo demás, los datos se corresponden en 
su mayor parte con los del Liber Ordinum””. Resulta llamativo que la cruz 
dorada ya no se menciona aquí. ¿Nos encontramos quizás ante una adapta- 
ción consciente del texto a una situación posterior, cuando la vieja cruz de 
Recaredo ya no existía? Sin embargo, la reliquia de la cruz debería haber 
tenido alguna clase de versión más ornamentada. Patera significa «bande- 
ja». Si no se trata de un error de copia o de lectura, podría hacer referencia 
al hecho de que un relicario para la cruz posterior fuese más grande que el 
de Recaredo. De esto se volverá a hablar más adelante. El hecho, no obs- 
tante, de que también aquí se menciona la iglesia toledana Sanctae Crucis, 
apunta, sin embargo, más bien a una arbitraria abreviación del texto que a 
una consciente alteración. 

No hay documentados otros indicios de época visigoda sobre la existen- 
cia de la reliquia de la cruz enviada por el papa Gregorio y su función. Los 
restantes fragmentos de la liturgia visigoda para tiempos de guerra, himnos 
que probablemente se cantaban a la marcha del rey o tras las derrotas, así 
como las ceremonias celebradas con ocasión del regreso del rey, no pro- 
porcionan ninguna referencia a la cruz-reliquia. No se menciona en el Ordo 
para el regreso del rey ni en el relato sobre la entrada triunfal de Wamba en 
Toledo*, 


LA ADORACIÓN DE LA CRUZ EN EL REINO ASTUR-LEONÉS 


Ambrosio de Morales fue, a fines del siglo XVI, el primero que calificó 
a la cruz como estandarte de los reyes astur-leoneses. La tradición popular 
contaba, según Morales, que a Pelayo se le había aparecido una cruz antes 


tum ipsum lignum osculantur»; pp. 199: 31-33: «ipsum lignum psallendo deportant ad thesau- 
dignum sancte Crucis levatur a diacono in patena ad 
preparatorium»: pp. 200: 8-9: «ipsum lignum positum fuerit super altare». 

47. LibAnt, p. 271: «Ora huius dici tertia lignum sanctac crucis in aeclesia principali in 
patera ponitur super altaris aram: cxi(n) de levatur a diacono hoc ipsut lignum in patera post 
evangelium, et fertur ad sanctae crucis acclesiam decantando as antifonas (sic)». 

48. Hymnodia gotica, n.* 205 y 206, LibOrd, col. 154 y ss; HistWamb 29-30. 
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de la batalla de Covadonga en el año 718, tras lo cual había hecho conver- 
tir en estandarte una cruz de madera de roble. Otra versión informa que 
había caído del cielo. En cualquier caso, esta cruz fue venerada entonces 
en la iglesia de Santa Cruz de Cangas de Onís como reliquia, hasta que 
Alfonso III la hizo llevar a Oviedo y la hizo decorar con oro y piedras 
preciosas. Su nombre, «cruz de la victoria», lo tiene en recuerdo a la 
victoria que Pelayo consiguió contra los sarracenos bajo este signo*”. En el 
año 1955 Menéndez Pidal volvió a formular este punto de vista, y lo 
reforzó con la relación de algunos ejemplos de veneración a la cruz de la 
temprana Edad Media hispana. Llamó al signo de la cruz el Labarum de la 
Reconquista*. Con esto justificó una valoración que ha pervivido hasta la 
actualidad. Así, Víctor Nieto Alcaide ha retomado de nuevo este juicio, y 
calificado a la «Cruz de los ángeles», una cruz gemada dorada de comien- 
zos del siglo IX, como símbolo político y religioso de la continuidad del 
reino, como Labarum de la Reconquista. Durante el reinado de Alfonso 111 
el signo de la cruz habría estado indisolublemente unido con la idea de 
poder y de monarquía*', y de este modo caracteriza este autor al signo de la 
cruz decididamente como símbolo de poder y del Estado en Asturias. En el 
mismo sentido se ha manifestado en fechas recientes también Cid Priego*. 


49. Morales, Viaje a los Reynos de León (1572). tit. 25. p. 68. tit. 27, p. 77, y Coronica 
general de España, vol. 7, pp. 20 y ss. y 45; y vol. 8, p. 28. La obra se escribió entre 1574 y 
1586. Véase R. M. de Hornedo, «Morales, Ambrosio de», en DHEE, 3. pp. 1737 y ss. Por el 
sentido se puede deducir que esta cruz de que habla Morales es un «Labarum». La nombra 
«vandera en las batallas» (Viaje, y Corónica, vol. 8, p. 28) o «estandarte» (Corónica). Sin 
embargo, no utiliza esta denominación, a diferencia de Cid Pricgo, «Joyas prerrománicas de 
la Cámara Santa», parte Il, p. 187. Véase también Cid Priego, «Inicio de la arqueología 
medieval», pp. 187 y ss. 

50. Menéndez Pidal, «Lábaro primitivo de la reconquista». 

Sl. Nieto Alcaide, Arte prerrománico asturiano, p. 69: «En este sentido, la «Cruz de los Ánge- 
les» alcanza una significación especial entre los objetos donados por los reyes a las iglesias, al 
entenderse como un símbolo religioso y político; «Labarum» primitivo de la Reconquista, asume 
un papel primordial cn la cultura asturiana como símbolo de la idea misma de permanencia del 
reino». Nieto Alcaide, «Imagen de la arquitectura asturiana», p. 14: a(...) el culto de la Santa Cruz 
que alcanza desde la época de Alfonso 11 la categoría de un símbolo y un signo de identidad del 
reino. Este aspecto se vio refrendado de forma muy especial en época de Alfonso III, cuyas cons- 
tsucciones ostentan el símbolo de la cruz como un componente indisolublemente unido a la idea del 
poder y de la monarquía». En Alemania, por ejemplo, ha asumido la valoración de Menéndez Pidal 
Bischofí, Kreuz und Buch», p. 301. 

52. Cid Priego. «Joyas prerrománicas de la Cámara Santa», parte 1, p. 26: «Esto indica que 
las joyas fueron algo más que ofrendas a la catedral, que eran símbolos de los monarcas, de 
la Iglesia asturias (sic) y del propio reino, carácter que todavía conservan». 
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Sólo basándonos en estas valoraciones se podría admitir que la alta signifi- 
cación de la cruz entre los visigodos pervivió también en el período posterior. 
Si la cruz fue el Labarum de la Reconquista, ello representaría un indicio de que 
también la ceremonia eclesiástica de la entrega del Labarum se mantuvo viva. 
No obstante, esto se ha de someter aquí a una más sistemática comprobación. 


La cruz de Recaredo en Asturias y León 


Tras la conquista islámica de la Península Ibérica, durante mucho tiempo no 
sabemos nada sobre el paradero de la vieja cruz-reliquia. En las fuentes asturia- 
nas no hay ninguna noticia sobre un especial signo de la cruz que sirviese como 
estandarte en la guerra. Esto parece avalar la suposición de que la cruz, en los 
desórdenes de la conquista, se perdió, y los correspondientes ritos litúrgicos 
sucumbieron con el reino visigodo. El Ordo quando rex cum exercitu ad pre- 
lium egreditur, entonces sólo se habría incorporado el ejemplar conservado del 
Liber Ordinum por las mismas razones por las que fueron tenidas en cuenta las 
reconciliaciones de los arrianos y de los donatistas. 

Se plantea, por tanto, la pregunta de qué ocurrió tras la caída del reino 
visigodo con la cruz «in qua lignum beate Crucis inclusum est». Si, confor- 
me a la liturgia, fue también llevada en el 711 a la batalla de Guadalete, 
debería haber caído allí en manos de los vencedores, o, si no, como muy 
tarde a raíz de la ocupación de Toledo por las tropas de Tarik. 

No obstante, doscientos años más tarde existe una referencia que podría 
apuntar a la continuidad de la existencia de la cruz más allá de la conquista 
musulmana. En un documento de donación de Alfonso Ill a la iglesia de san 
Salvador de Oviedo del año 908 se menciona una pequeña antigua cruz-reli- 
quia, que contenía una astilla de la cruz de madera de Cristo («modica cruce, 
vetusto opere, ubi reconditum est lignum sancte Crucis»), que el rey había traí- 
do consigo de Toledo junto con unos dípticos de marfil*. El documento plantea 
dudas, puesto que probablemente pasó por manos del obispo Pelayo de Oviedo 
(1101-1130), conocido por sus numerosas falsificaciones, cuyo principal afán 
fue el de incrementar el poder y las propiedades de su diócesis**. Según el punto 


53. Diplomática, n* 192, p. 363: 30. 

54. Véase Sánchez-Albomoz, «Documentos inéditos», pp. 143-150, y Despoblación y repobla- 
ción, pp. 84 y ss. Diplomática, n.* 192, pp. 369-72. Las diversas posiciones y argumentos están 
recopilados en Lucas Álvarez, La documentación real astur-leonesa, pp. 153 y ss. Sobre la persona 
y Obra de Pelayo, véase Fernández Conde, Libro de los testamentos, pp. 35-80. 
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de vista generalmente admitido, se puede partir del supuesto de que el obispo 
Pelayo fingió donaciones, pero que los objetos mencionados en sus documen- 
tos falsificados realmente existieron en su momento”. Por ello se puede presu- 
mir sin inconveniente que la cruz-reliquia mencionada en el documento 
procediese de época visigoda, hubiese sobrevivido varios siglos en Toledo, y la 
llevase de allí consigo Alfonso III. Y es igualmente posible que esta cruz fuese 
la misma del rey Recaredo, que, por un breve momento, vuelve a hacer acto de 
presencia en la transmisión documental. En sus últimos años de vida, Alfonso 
111 había puesto en práctica una política intervencionista contra Toledo, que en 
esta época actuaba en gran medida de forma independiente respecto a Córdoba 
en el entramado de los diferentes intereses por la consecución del poder. El 
regente de Toledo, Lope ben Tarbisha, pidió, en el 906, ayuda a Alfonso contra 
los Banu Qasi de Zaragoza. Alfonso atendió esta solicitud y marchó con su 
ejército hasta Toledo, donde, según el relato del cronista Sampiro, recibió de 
los toledanos magníficos regalos**. La cruz-reliquia y los dípticos podrían ha- 
ber sido parte de estos regalos. 

La vieja cruz de Recaredo, por tanto, probablemente no cayó en manos 
de los sarracenos en el 711 como botín. Su descripción como pequeña cruz 
conforme al viejo estilo, que alojaba la reliquia de la Vera Cruz de Cristo, 
y procedía de Toledo, apunta a que se trataba del viejo objeto de culto 
visigodo”. Un problema plantea la traducción de «modica crux», y la falta 
de alusión al dorado de la cruz, que se menciona en la liturgia hispana, y 


55. Cid Priego, «Joyas prerrománicas de la Cámara Santa», parte 1, p. 21: «Tres razones 
apoyan su presencia en el pasado. La primera que a una persona tan inteligente como Pelayo 
no se le ocurre aumentar la riqueza de su Iglesia apropiándose de cosas inexistentes, sino de 
las de existencia real. La segunda, que cuando las citas añaden algún dato de forma, materia 
o situación, con frecuencia coinciden con el estilo y hábitos prerrománicos. La tercera, que 
algunos objetos reaparecen en inventarios posteriores, del siglo XIV y posteriores, redactados 
sobre lo que entonces había y no sobre textos anteriores. Y estas comprobaciones ocasionales 
deben conceder, al menos, el beneficio de la duda para los demás objetos». Cfr. el coinciden» 
te punto de vista de Floriano Cumbreño, Diplomática, vol. 2, p. 372, y Sánchez-Albornoz, 
Despoblación y repoblación, pp. 84 y ss.. quien considera auténtica la primera parte de este 
documento, entre otras razones también debido al inventario de diversas joyas de iglesia, 
entre ellas material que en tiempo del obispo Pelayo, a comienzos del siglo XII, difícilmente 
podían continuar existiendo (ibid.. p. 87 y nota 156). 

56. Pérez de Urbel, «Primeros siglos de la Reconquista», pp. 94 y ss. CrSamp 15, p. 162: 
«In illis diebus, quando solent ad bella procedere» (cfr. 2 Sm 11, 1; 1 Cr 20, 1) «rex, 
congregato exercitu Tolctum perrexit, et ibidem a toletanis copiosa munera accepit». 

$7. Cid Pricgo, «Joyas prerrománicas de la Cámara Santa», parte 1, p. 22, presume que se 
trata de una cruz visigoda. 
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que realmente habría cabido esperar dada la elevada significación de la 
reliquia. Pero quizás, entre tanto, la cruz había sido despojada de su deco- 
ración dorada. En este caso la traducción de «modica» podría ser «modes- 
ta» o «sencilla». Pero también es posible que el silencio sobre el valioso 
material, junto con la calificación «vetusto opere», debiese resaltar, me- 
diante el contraste, el esplendor de la cruz gemada mencionada en primer 
lugar, que Alfonso HI había donado en el año 908 a la iglesia de san 
Salvador, sin que esto menoscabase el valor de la verdadera reliquia. Re- 
sulta llamativo que en el documento falta cualquier tipo de referencia al 
material del relicario de la cruz, aunque sólo fuese la simple madera, mien- 
tras que, por el contrario, en el caso de los demás objetos, siempre se 
menciona el correspondiente material. Elsmarie Knógel ha constatado: «El 
material siempre aparece una y otra vez mencionado en las fuentes escri- 
tas: el material parece haber representado muchas veces el criterio para 
medir el coste de una obra; pero igualmente también se describe el material 
cuando se debe subrayar la belleza»**. Precisamente debido al valor espiri- 
tual de la reliquia que se guardaba dentro no parece probable que se entre- 
gase al rey una cruz sin adorno. Más obvio parece, por tanto, que con 
«modica crux» se hiciese referencia a una pequeña cruz”, 

Por supuesto, el texto del documento no contiene ninguna referencia a la 
primitiva función de la cruz como signo de culto y estandarte de los viejos 
reyes godos. Si se hubiese sido consciente de ello, se habría subrayado, sin 
duda, en el sentido de la tradición neogótica y de las pretensiones de poder 
de los reyes asturianos. Además, tampoco aparece ninguna alusión a una 
posible función en el futuro como estandarte en el sentido del Ordo para el 
rey y el ejército. Quizás estaba ya establecida desde hacía tiempo otra cruz 
como cruz de guerra del rey, con su propia tradición. Pero, de esta falta de 
cualquier tipo de información sobre el trasfondo y su inserción en el con- 
texto litúrgico en el documento de donación del rey astur, deberíamos 
concluir más bien que Alfonso III y su entorno más próximo no tenían 
noción de la posible significación primitiva de la cruz y de su reliquia. 

Doscientos años más tarde describe el ya mencionado obispo Pelayo de 
Oviedo las reliquias de la llamada «Arca Santa», el célebre relicario de la 
iglesia de san Salvador de Oviedo, y menciona explícitamente también la 
cruz de culto visigoda, incluso con la reliquia de los cabellos de san Juan el 


58. Knbgel, «Schriftquellen zur Kunstgeschichte der Merowinger», p. 53. 
59. También Cid Priego, «Joyas prerrománicas de la Cámara Santa», parte 1, p. 22, traduce 
«una cruz pequeña de fabricación antigua». 
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Bautista, y menciona incluso la llave con las limaduras de las cadenas de 
san Pedro. Además, sabe del origen de las reliquias, aunque en su escrito 
confunde al receptor, y menciona al obispo Leandro de Sevilla y no a 
Recaredo%. Pero precisamente el conocimiento del origen de los objetos, 
así como la mención de la reliquia de san Juan, despiertan dudas sobre si la 
lista de reliquias de Pelayo en este punto se corresponde con los hechos. 
En el año 1079, Gregorio VII había escrito una carta a Alfonso VI de León 
y Castilla (1072-1109), en la que amonestaba al rey para que no persevera- 
se en el error, y siguiese la instrucciones del cardenal legado Rainer. Se 
trataba del asunto de la introducción de la liturgia romana en los reinos 
hispanos propiciada por el Papa**. En alusión explícita a Gregorio Magno, 
que, en agradecimiento por la conversión del arrianismo del rey godo 
Recaredo, había enviado a éste una pequeña llave dorada con limaduras de 
las cadenas de san Pedro, ahora Gregorio VII enviaba al rey hispano una 
reliquia semejante“. Esta nueva llave podría, al igual que la cruz-reliquia 
propiedad de Alfonso III, haber llegado sin más al relicario de Oviedo. 
Pelayo pudo, a partir de la alusión contenida en la carta de Gregorio VII, 
haber maquinado la idea de presentar las dos reliquias que se encontraban 
en Oviedo, para elevación del prestigio de su sede episcopal, como reli- 
quias antiquísimas donadas por Gregorio Magno. Pero, de todos modos, en 
ese caso, resultaría incomprensible el error relativo a Leandro de Sevilla, 
puesto que, por virtud de este equivocado destinatario, el paralelo entre 
papa Gregorio I-Recaredo y papa Gregorio VII-Alfonso VI se rompe. Esto 
sólo se puede explicar si se admite que Pelayo no conoció la carta de 
Gregorio 1 por propio examen visual. De la donación de fines del siglo VI 
pudo tener noticia por una vía indirecta e imprecisa, y ciertamente sin 
saber de la carta de Gregorio VII y, por tanto, del verdadero origen de la 


60. Crónica de Alfonso III, versión de Pelayo (Redacción C), p. 98:5 9: «Est ibi vero 
clavem parvulam, in qua est ferrum de cathenas beati Petri apostoli inclusum, et crucem, in 
qua est lignum domini et capilli beati lohannis Baptiste, quod beatus Gregorius papa ad 
beatum Leandrum Hispalensis ecclesie archiepiscopum transmisit». Cfr. Risco, ES, vol. 37, 
ap XV. p. 358. La cruz del papa Gregorio sólo se menciona en esta versión de la leyenda de 
h traslación. Cfr. García Larragueta. Documentos de la catedral de Oviedo, n*. 217. Sobre 
las diferentes versiones, véase Prelog, Die Chronik Alfons* III. pp. 171 y ss.. nota 299. 

6l. Registro de Gregorio VII. ed. de Caspar, (Epistolae selectac ex MGH separatim edi- 
tae, vol. 2), vol. 2, n.* VIL, 6. p. 466: «(.... monemus, ut, quod a legatis nostris de religione 
fidei et ecclesiastici ordinis acceptistis et adhuc Deo auctore accepturi estis, firmiter tenca- 
dis». 

62. Ibid.. p. 467: «A glorioso regi Hispaniarum (...) ex more sanctorum misimus vobis 
claviculam auream, in qua de catenis beati Pere1 benedictio continetur (...)». 
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llave dorada que se encontraba en el tesoro de su catedral. Dando esto por 
supuesto, cabe presumir que quizás una noticia casual le puso en condicio- 
nes de considerar de buena fe a estas dos reliquias, la cruz y la llave, como 
el regalo de Gregorio 1. Es posible que sólo Pelayo, quien, por vías indirec- 
tas, había oído acerca de la carta de Gregorio Magno, pudiese identificar 
como relicario para cruz la pequeña cruz-reliquia, que, con el transcurso de 
los siglos, se había ido desluciendo, mientras que otros no encontraron 
digno de mención el engaste de la partícula de la cruz. Sin embargo, 
Pelayo tampoco dice nada sobre la pasada significación para el culto y para 
la guerra de esta cruz-reliquia. 

De todos modos, la atribución de estas reliquias al «Arca Santa» de Oviedo 
resulta interesante desde el punto de vista de la autenticidad del documento de 
Alfonso 111. Dado que, en su donación del año 908, sólo se menciona la cruz 
con la reliquia de la cruz y alude a Toledo como lugar de origen del objeto, la 
falsificación de este pasaje por Pelayo resulta menos probable. Pues ¿Por qué 
razón debería haber prescindido aquí de presentar la cruz como regalo del papa 
Gregorio 1, y de enumerar los cabellos de Juan el Bautista y, sobre todo, la llave 
de san Pedro, como también había hecho en la lista de las reliquias del «Arca 
Santa? La referencia lapidaria a la reliquia de la cruz proporciona a este pasaje 
del documento de Alfonso III un carácter auténtico. Si, en efecto, los dos escri- 
tos, el documento de 908 y la lista de reliquias, proceden de la mano de Pelayo, 
se plantea el problema de que la cruz del documento y la de la relación de 
reliquias no pueden ser idénticas. O bien había entonces dos cruces-reliquia, o 
Pelayo, con la mención a la donación de Gregorio Magno en su lista de reli- 
quias, se inventó algo que allí no existió nunca. Todos los inventarios del «Arca 
Santa» de Oviedo, de los cuales sólo uno fue elaborado antes de la época de 
Pelayo, informan ciertamente siempre de que una parte importante de la Vera 
Cruz se custodiaba allí, pero no mencionan a la cruz-reliquia en particular*. 
Por supuesto, hay que referirse aquí de nuevo al punto de vista de los expertos, 
según el cual los objetos mencionados en los documentos falsificados de Pela- 


63. De Bruyne publicó una lista que fue redactada a comienzos del siglo XI: «Le plus 
ancien catalogue des reliques d'Oviedo». La inscripción del cofre que fue encargado por 
Alfonso VI. y que proporciona una relación de su contenido, es reproducida en Diego Santos, 
Inscripciones medievales, n.* 25, p. 61. En García Larragueta, Documentos de la catedral de 
Oviedo, n.* 72, se encuentra el texto de una donación de Alfonso VI a la Iglesia de Oviedo 
del 14 de marzo de 1075, con ocasión de la apertura del «Arca Santa». Allí se contiene 
igualmente la relación de las reliquias (ibid.. pp. 216 y ss). Y n.* 217: Una de las versiones de 
la leyenda de la traslación de la mano del obispo Pelayo, aquí, no obstante, sin mención de la 
cruz-reliquia del papa Gregorio 1 (ibid.. pp. 514 y ss). Kohler cditó un informe de finales del 
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yo realmente habrían existido. Y, por tanto, la hipótesis de la atribución de la 
cruz y de la llave a una donación de Gregorio 1, realizada por Pelayo por error 
pero de buena fe, sería la más próxima a la verdad. En cualquier caso, Pelayo es 
el último que recuerda a la cruz del rey godo Recaredo, que tras él desaparece 
definitivamente en la oscuridad de la historia. En la relación que elaboró Am- 
brosio de Morales en el siglo XVI de las reliquias de la Cámara Santa ya no se 
menciona más la vieja cruz-reliquia*. 


La Iglesia de Santa Cruz de Cangas de Onís 


Tampoco se ha documentado la utilización de un tipo especial de cruz- 
reliquia como estandarte de guerra por los reyes astur-leoneses. La adora- 
ción de la cruz como culto real se puede constatar, sin embargo, ya en los 
primeros cien años de la historia del reino astur. 

La más antigua iglesia astur conocida es, según referencia de la Crónica 
de Alfonso III en la versión Rotense, y según una inscripción de consagra- 
ción destruida durante la Guerra Civil, la iglesia de la Santa Cruz, en 


siglo XI! y comienzos del XIII sobre la legendaria traslación del «Arca Santa», en «Transla- 
tion de reliques de Jérusalem a Oviedo», p. 12. Morales, Viaje a los Reynos de León, tit. 27, 
pp. 71 y ss., y Corónica general, libro XIII, pp. 182 y ss. Proporciona una relación completa 
de las reliquias que se conservaban en su tiempo. a mediados del siglo XVI, en la Cámara 
Santa, entre ellas tres diferentes reliquias de la cruz. Risco, ES, vol. 37, pp. 291-4 proporcio- 
na un catálogo válido para su tiempo. En Vigil, Asturias monumental. pp. 78 y ss.. se 
incluyen dos catálogos de reliquias de los siglos XVII y XIX. Cfr. Fernández Conde, La 
Iglesia de Asturias, pp. 160 y ss.. y Libro de los testamentos, pp. 115 y ss. Sobre los catálogos 
más antiguos, véase también Cid Priego, Joyas prerrománicas de la Cámara Santa, parte 1. pp. 
By ss. 

64. Morales, Corónica general, libro XIII, pp. 182 y ss.. y Viaje a los Reynos de León, tit. 
27. pp. 71 y ss. En su lugar menciona Morales un «crucifijo de marfil muy antiguo con quatro 
clavos de hasta una tercia, que tiene dentro un poquito de Ligno Crucis» (p. 75). Debido a la 
representación del crucificado, pudo fabricarse como muy temprano hacia finales del siglo 
XI. Sobre esto, véase infra, p. 424. Esta reliquia de la cruz no es tenida en cuenta por Frolow, 
Vraie Croix. Véase también Morales, Corónica General, lib. XIII. pp. 182 

65. CrRot 7: «Post quem Fafila filius cius in vicem patris successit. Basilicam in honore 
sancte Crucis miro opere construxit». Sobre el texto de la inscripción, véase Diego Santos, 
Inscripciones, n.* 253, pp. 226 y ss.: «Resurgit ex preceptis divinis hec macina sacra / opere 
exiguo comtum fidelibus votis / prespicue clareat oc templum obtutibus sacris / demonstrans 
figuraliter signaculum alme crucis / sit Xristo placens ec aula sub crucis tropheo sacrata / 
quam famulus Fafcila sic condidit fide prompta / cum Froiliuba coniuge ac suorum prolium 
pignera nata (...)». 
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Cangas de Onís. La inscripción menciona al rey Fávila (737-739) como 
comitente, y la fecha de consagración de la iglesia el 27 de octubre de 
737%. Pero no se ha de excluir que ya hubiesen comenzado los trabajos de 
construcción durante el reinado de Pelayo (718-737), quien había acometi- 
do la restauración de iglesias destruidas%. De la inscripción de consagra- 
ción se deduce, en efecto, que se trató de la renovación de una iglesia más 
antigua”, 

En Cangas de Onís, en un lugar estratégico, protegido por el poco acce- 
sible macizo de los Picos de Europa, se fijó también la primera residencia 
de la joven monarquía astur*, A falta de informaciones sobre otras cons- 
trucciones en Cangas, se puede presumir que la iglesia de Santa Cruz fue al 
mismo tiempo iglesia de corte e iglesia principal del reino asturiano. En 
esta temprana época no debía haber todavía una diferenciada organización 
eclesiástica, que contemplase el reparto de diversas tareas en diferentes 
iglesias. El primero en reorganizar la estructura de la iglesia astur fue 
Alfonso 11%, 

Las palabras de la lápida conmemorativa de Fávila subrayan el signifi- 
cado del signo de la cruz. No obstante, hay desacuerdo entre los investiga- 
dores sobre el objeto al que se refieren. José Vives sospecha que se trataba 
de una cruz sobredimensionada, que se adoraba en el interior de la igle- 
sia”, De hecho, las palabras «sub crucis tropheo» aluden a un objeto de 
culto. Helmut Schlunk, y con él muchos otros, interpretaron las palabras 
«demonstrans figuraliter signaculum alme crucis», como referencia a un 
plano cruciforme similar al de las iglesias visigodas de Santa Comba de 
Bande (Orense), y san Pedro de la Mata (Toledo”'). Víctor Nieto Alcaide, 


66. CrOvet 7, 1: «Tunc demum fidelium adgregantur agmina, populatur patria, restauran- 
tur ecclesiac». Véase también Bonnaz, Chroniques asturiennes, p. 159. Alph. 7.2. 

67. Berenguer Alonso, La pintura mural prerrománica en Asturias, pp. 34 y ss. Fernández 
Buelta: «Contestación», en Floriano Cumbreño, Restauración del culto cristiano en Asturias, 
pp. 33 y ss. Fontaine, El prerrománico, p. 302. Nieto Alcaide, Prerrománico asturiano. p. 23. 
Arias Páramo, Prerrománico asturiano, p. 33. Diego Santos, Inscripciones medievales, p. 227. 

68. González y Fernández Valles, «Pravia, “capital” del reino asturiano», p. 92. Sobre la 
estratégica situación de Cangas de Onís, véase Uría Ríu, «Cuestiones histórico-arqueológicas 
relativas a la ciudad de Oviedo», pp. 262 y ss. 

69. Fernández Conde, La Iglesia de Asturias, pp. 27 y ss. 

70. Vives Gatell, «Características hispanas de las inscripciones visigodas», p. 195. 

71. Schlunk, «Arte asturiano», pp. 327 y ss.. y «El arte asturiano en torno al 800», pp. 136- 
164, y vol. 3, p. 139. No obstante, todas las fuentes escritas consideradas por Schlunk, en las 
que igualmente se menciona la forma en cruz de los planos de iglesias, no proceden de 
inscripciones, como él indica, sino de vidas de santos, en las que un componente habitual era 
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por el contrario, rechaza la interpretación de la lápida como un plano 
cruciforme de la iglesia. El texto de la inscripción hace referencia a la 
presencia simbólica de la cruz. En lugar de elementos visigóticos habría 
que presumir más bien tradiciones constructivas locales astures”. Pero, en 
contra de esta tesis, se puede alegar, por supuesto, que nuevos hallazgos 
arqueológicos en las excavaciones en la posterior iglesia real de Santianes 
de Pravia, han sacado a la luz una serie de elementos constructivos visigo- 
dos y de otros objetos, que hablan en favor de la presencia de tradiciones 
visigodas en Asturias”. 

La más plausible parece la interpretación de la inscripción que propone 
Vives, la cual, por lo demás, no contradice a la otra hipótesis. que sostiene 
que la iglesia había tenido un plano cruciforme. La doble acentuación del 
signo de la cruz podría significar que el objeto de culto venerado en la 
iglesia —una pequeña cruz («signaculum alme crucis»)— se reflejaba fi- 
guraliter en el plano de la iglesia, la cual, además, se había consagrado al 
nombre del signo triunfal de la cruz («sub crucis tropheo sacrata»”*). A este 


la descripción de una de las iglesias construidas por un santo (ibid.. vol. 2, p. 139, nota 9) . 
Cfr. Knúgel, «Schrifíquellen zur Kunsigeschichte der Merowingerzeit», p. 31, y textos n.* 
403, 463, 513, 587. Una lista de otros que mantienen la tesis del plano cruciforme en Nieto 
Alcaide, «La imagen de la arquitectura asturiana (...) en las crónicas de Alfonso ll», p. 15, 
nota 19. Cfr. Dodds, Architecture and Ideology, p. 28. 

72. Nieto Alcaide, Prerrománico asturiano, pp. 23 y ss.. y «La imagen de la arquitectura 
asturiana», pp. 15 y ss. En este sentido también Martínez Faedo, «La Corte de Cangas». p. 
151, con una conclusión análoga a las posteriores iglesias asturianas cuyas investigaciones 
arqueológicas tampoco permiten establecer vinculaciones con edificios visigodos más anti- 
guos. Martínez Faedo rechaza el punto de vista de una continuidad respecto al período 
visigodo en la joven monarquía astur, apoyándose en las tesis de Barbero y Vigil. «Sobre los 
orígenes sociales de la Reconquista», y La formación del feudalismo en la Península Ibérica, 
pp. 232 y ss. El carácter indudablemente visigodo de la lápida conmemorativa de Santa Cruz 
según Martínez Facdo sólo resulta posible explicarlo admitiendo que se trata de la obra de un 
extranjero, procedente del Sur. 

73. Femández Conde y Santos del Valle, «El visigotismo de la Corte de Pravia», pp. 393- 
403. 

74, Krauthcimer, «Introduction to an Iconography of Medieval Architecture», p. 17. Expl 
ea en otro contexto la utilización y significado de la palabra figuraliter. «El arquitecto de una 
copia medieval no se proponía imitar el propotipo tal y como aparecía en la realidad: se 
proponía reproducirla £ypice y figuraliter, como un memento de un lugar venerado, y simul- 
tanéxmente como un símbolo de la salvación prometida». Aplicando esto a nuestro caso 
significaría que el plano de una iglesia era efectivamente cruciforme, pero en su significación 
no era arbitrario, sino que debía representar, incluso figuraliter, a otra cruz, que existía 
realmente como «prototipo». 
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respecto, resulta, en efecto, llamativo el ligero parecido existente entre la 
inscripción de la consagración y las palabras «Christus (...) / Per crucis 
alme tropheum/ Lavit omne seculum» del himno de la cruz que se cantaba 
el Viernes Santo en la iglesia toledana de la Santa Cruz”. 

Ya hoy no resulta posible clarificar la cuestión del plano de la iglesia. 
Santa Cruz fue demolida en el año 1632, y se volvió a construir en el año 
1663, siendo después varias veces remodelada y, por último, totalmente 
destruida hasta los cimientos durante la Guerra Civil. Sobre los viejos 
dólmenes, L. Menéndez Pidal ha hecho erigir en la actualidad una pequeña 
capilla conforme al viejo modelo”, 

El hecho de que la primera iglesia de la Reconquista fue consagrada a la 
Santa Cruz, representa, por supuesto, un destacado documento sobre la notable 
significación que tuvo en esta época el culto a la cruz”. Y que el culto a la cruz 
en esta época de graves amenazas también tuvo un aspecto bélico, proporcio- 
nando así continuidad a la tradición visigoda, no parece demasiado aventurado. 
En virtud de la transmisión de las fórmulas del Ordo de la guerra visigodo, que, 
cuando no habían pasado todavía tres siglos tras la caída del reino visigodo, y 
gracias a la transmisión de los libros litúrgicos, todavía no podía haber caído en 
el olvido, fórmulas como la de «tropheum crucis», que aparece en la inscrip- 
ción de la consagración de Santa Cruz de Cangas de Onís, tenían, en vista de la 
amenaza bélica de los sarracenos, un significado ambivalente, y podían, por 
tanto, ser entendidas no exclusivamente en el sentido espiritual. La leyenda 
transmitida por Ambrosio de Morales, de que allí se custodiaba y veneraba el 
Labarum de los primeros reyes asturianos, podría, por tanto, poseer un núcleo 
de verdad. 

Santa Cruz de Cangas de Onís fue, no obstante, durante mucho tiempo la 
única iglesia consagrada en honor de la Santa Cruz que se puede poner en 
relación directa con la monarquía cristiana y la familia real. Floriano Cumbre- 


75. LibOrd, col. 1 -18. El texto de la inscripción de la consagración ha tenido 
diversas traducciones. En lugar de las interpretaciones del texto hasta ahora propuestas, que 
divergen entre sí, ofrezco mi propia interpretación en la siguiente traducción. «De nuevo se 
levanta este santo edificio por disposición divina. Por virtud de un modesto trabajo, adornada 
con ofrendas de los ficles, luce esta iglesia esplendorosa ante el rostro de Dios. Que sea del 
agrado de Cristo esta iglesia, que está consagrada al signo victorioso de la cruz y reproduce 
de forma simbólica el signo de la santa cruz (...)». 

76. L. Menéndez Pidal, «Destrucciones durante el dominio marxista», pp. 9 y ss. Bonet 
Correa, Arte prerrománico asturiano, p. 89. Nieto Alcaide, Prerrománico asturiano, p. 23. 
Arias Páramo, Prerrománico asturiano, p. 29. 

77. En este sentido, entre otros, Floriano Cumbreño, Restauración del culto cristiano, 
p. 12. 
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ño ha interpretado la consagración de la catedral de san Salvador de Oviedo, 
erigida a comienzos del siglo 1X por Alfonso 11, como otro ejemplo del culto a 
la cruz establecido por Fávila en Asturias. En efecto, la figura del Pantocrátor, 
a la que recuerda el culto del Salvador, no se pudo imponer en España debido al 
fuerte aniconismo que allí imperó. En lugar de ello, Cristo fue simbolizado 
mediante la figura de la cruz. El culto al Salvador, por lo tanto, representó una 
simple continuación del culto a la cruz”, Naturalmente, la adoración del Salva- 
dor y del signo de la cruz están indisolublemente unidas entre sí. La especial 
adoración que los reyes asturianos prestaron no sólo a la cruz sino también al 
Salvador se manifiesta, tras Alfonso 11, de nuevo con especial intensidad en la 
persona de Alfonso III (866-910), quien hizo erigir en su lugar de retiro la 
iglesia de san Salvador de Oviedo”, y, años después, bajo Ramiro ll, quien 
erigió para su hija Elvira, en las proximidades del palacio real, el monasterio de 
san Salvador*, La iglesia de san Salvador de Palaz de Rey es la única de esta 
época que, en parte, se ha conservado en la ciudad de León*!. Sin embargo, 
según la interpretación de Floriano, continúa abierta la cuestión de por qué 
entonces la catedral de Oviedo no recibió también el nombre de la Santa Cruz. 
Parece, por lo tanto, que la diferenciación entre la cruz y el Salvador significaba 
que existía una distinción en el grado de acentuación. Entre los ejemplos del 
culto de la cruz en España no se puede contar por lo tanto el culto al Salvador. 


Fundaciones regias de monasterios bajo la advocación de la Santa Cruz 


Por el contrario, la especial relación de la familia real astur-leonesa con el 
culto de la cruz se manifiesta también en la forma de fundaciones de monaste- 
rios. Así lo sugiere que, en el año 1006, el monasterio de Santa Cruz en Oviedo 
fue donado por Velasquita, la mujer de Bermudo 11 (982-999) a la iglesia de san 
Salvador*. Si ella misma no fundó el monasterio, habría llegado a poder de 


78. Ibid. pp. 22 y ss. 

79. Nieto Alcaide, Prerrománico asturiano, pp. 179 y ss. 

80. HisiSil 24, p. 168: «Et Ramirus, qui erat rex mitissimus, filiam suam Gelviram Deo 
dicavit, el sub nomine ciusdem monasterium intra urbem legionensem mire magnitudinis 
construxit in honore sanctí Salvatoris, iuxta palacium regis». 

8l. Villanueva Lázaro, León de romana a románica, pp. 63 y ss. 

82. García Larragueta, Documentos de la catedral de Oviedo, n.* 37, p. 130: «Ego Velasqui- 
ta regina facio hoc testamentum Ovetensi ecclesie Sancti Salvatoris et Domino Pontio ciusdem 
sedis archicpiscopo pro remedio anime mee de monasterio integro Sancte Crucis adherente 
ecclesic Sancti Salvatoris cum omnibus bonis ct hereditatibus suis (...) Facta cartula testamenti 


412 ALEXANDER PIERRE BRONISCH 


Velasquita mediante herencia o una donación. Igualmente en poder de la fami- 
lía de Velasquita estaba una «corte qui dicunt Sancte Crucis» en el centro de 
Oviedo. Esta «corte», una especie de finca con casa señorial*, tomaba su nom- 
bre de un altar en honor de la Santa Cruz, que había hecho erigir en este edificio 
el obispo Bermudo de Oviedo. Era propiedad de la Iglesia de Oviedo y había 
sido cedida en préstamo por el obispo a su prima Legundia. Legundia era pro- 
bablemente la madre de Velasquita, pues las últimas propietarias fueron Velas- 
quita, después su hija Cristina, y, por último, su hija Esloncia*, Se ha dado por 
supuesto mucho tiempo el origen real de Velasquita, pero no resulta posible 
demostrarlo suficientemente, bien por parte de padre o bien por parte de ma- 
dre*, Por tanto, la «corte Sanctae Crucis» sólo representa un testimonio más del 
culto a la cruz de la monarquía si fue erigido para Legundia cuando Velasquita 
ya era reina. Si esto ocurrió, sin embargo, antes del matrimonio de Velasquita 
con Bermudo II, la consagración del altar, del que tomó el nombre esta casa 
señorial en Oviedo, sólo representaría un ejemplo del generalizado culto a la 
cruz de la época. 

Las relaciones de la casa real con el monasterio de Santa Cruz de Mon- 
tes, que se encuentra en León, en la diócesis de Astorga, resultan oscuras. 
El 1de septiembre de 946 el monasterio fue favorecido por Ramiro II (930- 
950). El 1 de abril de 972 un tal Bermudo Ordóñez donó al monasterio una 
viña. Quintana Prieto considera que, con gran probabilidad, se trata del que 
más tarde sería rey Bermudo 11 (982-999*), 

Del ámbito navarro y aragonés son conocidos tres casos, en cada uno de 
los cuales las familias gobernantes mantuvieron estrechas relaciones con 


MIL.* kalendas septembris era millesima XL.* MIL». Véase también Sánchez Candcira, «La 
reina Velasquita», ap. n.* 9. pp. 500 y ss. Sánchez Candeira nota la incongruencia de que en el 
año 1006 no era obispo de Oviedo Poncio, sino Gudesteo, y además, el inhabitual uso para esta 
época de la palabra «archicpiscopus». No obstante, estos hechos llamativos los considera más 
bien como errores de escritura del copista que transcribió el original en el Liber Testamento- 
rum, donde se han conservado el documento, antes que como una de las muchas falsificaciones 
pelagianas, de cuyo paradigma básico se diferencia el presente texto (ibid., p. 500, nota 1). 
Véase también Selgas y Albueme, La basílica del Salvador de Oviedo, pp. 188 y ss. 

83. Véase «Corte señorial», (DHE, vol. 1), pp. 996 y ss. Cfr. Sánchez-Albornoz, Estampas 
de la vida en León, pp. 120 y ss. 

84. García Larragueta, Documentos de la catedral de Oviedo, n.* 55. Sánchez Candeira, 
«La reina Velasquita», pp. 461 y ss. y apéndice n.* 14, pp. 504 y ss. Sobre la localización de 
la «corte», véase Cuesta Fernández, «Un problema que se aclara», pp. 62 y ss. 

85. Sánchez Candeira, «La reina Velasquita», pp. 449 y ss., en especial, pp. 461 y ss. 

86. Quintana Prieto, «Santa Cruz de Montes» (DHEE, vol. 3), p. 1662, y «Santa Cruz de 
Montes», passim. 
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monasterios de la Santa Cruz. El monasterio de Santa Cruz de Ciaurriz en 
Pamplona fue incorporado en el año 957 por García Sánchez 1 (925-970) y 
su madre Tioda al monasterio de san Millán de la Cogolla*. El monasterio 
de Santa Cruz de Juarros, junto a Burgos, es mencionado en un documento 
de Sancho III Garcés (1000-1035) como «mio monasterio»*, Sancha, hija 
de Ramiro 1 de Aragón (1035-1063) y viuda de Armengol III de Urgel, 
fundó, hacia el año 1070, en el lugar de Santa Cruz de la Serós, junto a 
Huesca, el monasterio de Santa María, en el que entraron miembros desta- 
cados de la fami real y de la nobleza, y que, en el período posterior, 
recibió con frecuencia donaciones de la familia real'. 


Reliquias de la cruz en Asturias, León y Castilla 


En el año 1638, con ocasión de la remodelación de la iglesia de Santia- 
nés de Pravia, la iglesia del palacio de los reyes Silo (774-783) y Maurega- 
to (783-788), se descubrieron, al pie del altar, algunas reliquias. Sus rótulos 
o etiquetas no pudieron ser descifrados por los testigos del descubrimiento, 
salvo en el caso de dos. Estas dos reliquias eran la de san Lorenzo y la De 
ligno Crucis. El hallazgo de las reliquias fue documentado por escrito, por 
uno de los presentes, el 10 de mayo de 1638. En un principio, las reliquias 
debieron volver de nuevo al lugar del que procedían, pero luego se perdie- 
ron probablemente en el siglo XVII%. Y, aunque no se sabe nada más 
sobre esta reliquia de la cruz, resulta llamativo que se encontrase en una 


87. Cartulario de san Millán de la Cogolla, ed. de Ubieto Arteta, n.* 75, pp. 88 y ss. Instituto 
Enrique Flórez, «Santa Cruz de Ciaurriz (DHEE, vol. 3). p. 1662, fecha el documento en el año 
927. remitiéndose a Serrano (ed.). Cartulario de san Millán de la Cogolla. n.* 21 28 y ss. 

88. San Martín: «Santa Cruz de Juarros» (DHEE, vol. 3), p. 1662. Álamo (ed.). Colección 
diplomática de san Salvador de Oña, vol. 1, n.* 19, p. 42. 

89. Durán, «Santa Cruz de la Serós» (DHEE, vol. 3), p. 1662. González Miranda, «La 
condesa doña Sancha y el monasterio de Santa Cruz de la Serós», p. 187. Ubicto Arteta (ed). 
Cartulario de Santa Cruz de la Serós, n.* 17, pp. 37 y ss.. 18. pp. 39 y ss., 27. pp. 51 y ss., 28, 
pp. 52 y s5., 39, pp. 66 y ss., 43. pp. 71 y ss., 44, pp. 73 y ss. En el n.* 7 del año 1077/78 
Urraca, hija de Ramiro 1 (1035-1063) dona al monasterio una iglesia dedicada a la Santa Cruz 
(ibid.,p. 22). En la donación de Ramiro 11 de enero de 1135 se menciona un palacio del rey 
junto al monasterio («ideo dono et concedo vobis illa mea parte de illa salina de Serra 
castello qui pertinet ad illo meo patatio de Sancta Cruce prenominato». Ibid.. n.* 27, p. 51). 

90. Selgas y Albuerne, Santianes de Pravia, p. 32. En la p. 57 se publica la certificación 
realizada por los testigos presentes en 1638. Esta noticia no es mencionada por Frolow, Vraic 
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iglesia palaciega de los primeros gobernantes asturianos. Pocos años des- 
pués de haber sido construida, durante el reinado de Silo, la iglesia de 
Pravia perdió importancia frente a la nueva sede real establecida por Al- 
fonso II en Oviedo. Considero improbable la donación más tardía de una 
reliquia de la cruz”, teniendo en cuenta la posterior historia de esta iglesia 
y de sus posesores, y dado que la donación de una reliquia de la Vera Cruz 
de Cristo a una iglesia del rey encaja sin fisuras en el cuadro hasta ahora 
reconstruido sobre el culto de la cruz visigodo-astur, y su estrecha vincula- 
ción con la correspondiente casa real. Que una de las reliquias fuese una 
partícula de la cruz, permite concluir que la especial significación de la 
cruz de madera de Cristo para la salud y prosperidad del gobernante persis- 
tió como herencia visigoda entre los reyes posteriores, porque también casi 
todas las demás reliquias de la cruz en España hasta el siglo XII, de las 
cuales tenemos conocimiento, están en estrecha relación con la familia real 
o con figuras de gobernantes. 

En marzo o abril del año 1021, con ocasión de la consagración de la 
pequeña capilla de Santa Marina de Otur, que también se encuentra en el 
entorno de Pravia, se volvió a colocar en el altar una astilla de la Vera 
Cruz. La capilla se erigió, según una inscripción descubierta a fines del 
siglo XVIII, en el año 1021 para la salvación del alma de doña Palla. En el 
reverso de la lápida conmemorativa había gravada una cruz griega con 
Alfa y Omega”. Doña Pelaya (o Palla), como hija del infante Ordoño 
Ramírez y de la infanta Cristina, era nieta, por parte de padre, del rey 
Ramiro HI (966-984), y nieta, por parte de madre, de Bermudo II (984- 
999%), 

Una fundación real de destacada significación es la catedral de Santiago 
de Compostela, erigida por orden de Alfonso III, y consagrada en el año 
899. Uno de los dos documentos que informan sobre la consagración de la 
iglesia del apóstol, menciona también, entre las reliquias que fueron depo- 
sitadas en el altar del Salvador, una astilla de la Vera Cruz de Cristo”. 


91. Bances y Valdés, «Noticias históricas del concejo de Pravia», passim. Selgas y Albuer- 
ne, Santianes de Pravia, p 7. 

92. Bances y Valdés. «Noticias históricas del concejo de Pravia, pp. 283 y ss. y 351 y ss. 
Vigil, Asturias monumental. p. 477. n* Ua 8a, lam. Ua 11. Cfr. Diego Santos. Inscripciones 
medievales, n.* 179, pp. 174 y ss. Tampoco esta reliquia de la cruz está catalogada en Frolow, 
Vraie Croix. 

93. Sánchez Candcira, «La reina Velasquita», pp. 480 y ss. y 492 

94. Véase el texto en López Ferreiro, Historia de la Iglesia de Santiago, vol. 1, n.* 25. p. 
52. Entre otros de ligno scae. Crucis. No obstante, el texto en la versión actualmente conser- 
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Morales informa de las reliquias de la cruz que había en la iglesia de san 
Isidoro de León. Una se encontraba en una cruz del tamaño de un dedo, y 
la otra en un portapaz, un dispensador de bendiciones, con la leyenda, en 
escritura antigua, «De ligno Domini». En la catedral de León, Santa María, 
también había habido otra reliquia de la cruz, que según la tradición había 
sido separada del pedazo que se encontraba en san Isidoro por mano de 
doña Urraca, la hija de Fernando 1%, 

La reliquia de ligno domini, que se incluye en todas las relaciones de la 
llamada «Arca Santa», ya ha sido mencionada”. Este arca-relicario se contaba 
entre los principales santuarios del reino de León y estaba estrechamente unido 
con sus gobernantes. Gracias a él, Oviedo se convirtió en el principal lugar de 
peregrinación en el camino hacia Santiago de Compostela”. 

Algunas reliquias de la cruz de esta época no se pueden poner en directa 
relación con la familia real. San Adriano de Tuñón fue erigida, en el año 
891, por Alfonso III y su mujer Jimena como iglesia de un monasterio 
benedictino. En el año 1108, la iglesia fue restaurada y consagrada de 
nuevo por el obispo Pelayo de Oviedo. Una lápida conmemorativa recuer- 
da el suceso y hace referencia a una reliquia de la cruz que, junto con otras 
muchas reliquias, fue depositada en esta iglesia. Otra lápida, tal vez del 
siglo XVII, confirma la restauración y las reliquias%. Aquí, por tanto, se 


vada está probablemente interpolado por Pelayo de Oviedo, pues algunas raras reliquias de 
Compostela, como la de la túnica del Señor, del pan de la Última Cena, o de la leche de la 
Virgen María, también se mencionan en la lista de reliquias de la catedral de Oviedo clabo- 
rada por el obispo Pelayo. Véase Sánchez-Albornoz, «Consagración de la iglesia de Compos- 
tela», pp. 280 y ss. No obstante, también merece mencionarse la hipótesis de Pérez de Urbel, 
«Orígenes del culto de Santiago». Según él, las reliquias depositadas en Compostela, inclui- 
ds las reliquias de Santiago y de la Vera Cruz, fueron halladas originariamente en Mérida, y 
desde allí fueron puestas en sitio seguro frente a los sarracenos, trasladándolas a Gali 

95. Morales, Viaje a los reynos de León, tit. 15, pp. 49 y ss. Frolow menciona una reliquia 
de la cruz en san Isidoro para el siglo XII. Vraie Croix, p. 367, n.* 417. 

96. De Bruyne, «Le plus ancien catalogue des reliques d'Oviedo». Diego Santos. Inscripcio- 
nes medievales, n.* 25, p. 61. García Larragueta, Documentos de la catedral de Oviedo, n.* 72, 
pp. 216 y ss: 217. pp. 514 y ss. Kohler, «Translation de reliques de Jérusalem a 
Oviedo», p. 12. Morales, Viaje a los reynos de León. tit. 27, pp. 71 y ss.. y Corónica general, 
libro XIII, pp. 182 y ss. Risco, ES, vol. 37, pp. 291-4. Vigil. Asturias monumental, pp. 78 y ss. 

97. Vázquez de Parga, Lacarra y Uría Ríu. Peregrinaciones a Santiago de Compostela, 
vol. 2, p. 33. Fernández Conde, La Iglesia de Asturias, pp. 146 y ss. Ruiz de la Peña, Las 
peregrinaciones a san Salvador de Oviedo, pp. 31 y ss. Suárez Beltrán, «Los orígenes y la 
expansión del culto a las reliquias de san Salvador de Oviedo», pp. 37 y ss. 

98. Diego Santos, Inscripciones medievales. n.* 1880 y 188b. pp. 179 y ss. El documento 
de la donación de Alfonso II! y Jimena en Diplomática, n.* 143, pp. 181 y ss... es calificado 
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podría todavía explicar la reliquia de la cruz en el lugar de una fundación 
regía. 

Otro caso diferente es el de la reliquia que se encontraba en la capilla de 
san Saturnio (concejo de Villaviciosa), que en la actualidad ya no existe. 
Aunque la iglesia fue consagrada en el año 968 por el obispo Diego de 
Oviedo, a primera vista no veo ninguna relación con la familia real. No 
obstante, la consagración de esta capilla y la significación general de las 
reliquias de la cruz en Asturias elevan a esta capilla, en cualquier caso, a 
una esfera superior. El texto de la inscripción de consagración que se nos 
ha transmitido constata, en efecto, entre otras cosas: «Sunt hic reliquie 
recondite de ligno Domini»”. 

Lo mismo se puede decir de la iglesia de Santa Eulalia de Doriga, junto 
a Cornellana. Fue consagrada, en el año 1121, por el obispo Pelayo de 
Oviedo. Una inscripción hace referencia a una reliquia de la cruz. En esta 
iglesia se depositaron otras importantes reliquias, entre otras, de la madre 
de Dios, del arcángel san Miguel, del apóstol Pedro, de Pablo, Andrés, 
Santiago, Tomás, Juan el Bautista, et alii, por lo que no pudo tratarse de 
una insignificante fundación cualquiera, aunque, en este caso, no tenemos 
conocimiento de nada más preciso'%, 

También en la relación de reliquias del monasterio de san Juan de la 
Peña, fundado, en el año 1071, por Sancho Ramírez de Aragón (1063- 
1094), se menciona, entre una larga serie de reliquias, una de la Santa 
Cruz, 

Otras dos reliquias de la cruz muestran, por el contrario, de forma especial su 
función como reliquias de gobernantes. En el monasterio de san Pedro de Ar- 
lanza se veneró, al menos hasta comienzos del siglo XVIII, una pequeña cruz 
del conde castellano Fernán González (ca. 930-970), de 1,5 palmos de largo y 
dos dedos de ancho, cubierta con filigranas de oro, el núcleo de la cual se decía 


por Floriano como falsificación, y puesto en relación con los igualmente falsificados docu- 
mentos de Ordoño de abril y mayo del 857 (Diplomática, n.* 64 y 65, pp. 192 y 272 y ss). La 
fundación de Santo Adriano por la real pareja no es, sin embargo, puesta en duda. Véase 
Nieto Alcaide, Prerrománico asturiano, p. 197. Arias Páramo, Prerrománico asturiano, p. 235. 

99. Diego Santos, Inscripciones medievales, n.* 235, pp. 211 y ss. Tampoco esta reliquia 
de la cruz es mencionada por Frolow, Vraie croix. 

100. Diego Santos, Inscripciones medievales, n.* 174, p. 171. 

101. Durán, «San Juan de la Peña» (DHEE, vol. 3), p. 1646. El inventario de reliquias en 
Díaz y Díaz, «Libros y librerías en la Rioja altomedieval», ap. XVIII, pp. 319 y ss. Sobre la 
datación, ¿bid.. pp. 186 y ss. Esta reliquia de la cruz no es mencionada en Frolow, Vraic 
Croix. 
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que se había construido con madera de la Vera Cruz'”. Se trata quizás de la 
misma cruz dorada que Férotin vio, en el año 1889, en poder del arzobispo de 
Burgos, don Manuel Gómez y Salazar, que estaba provista con un doble trave- 
saño, y que asimismo había sido una donación del conde a Arlanza. De todos 
modos, Férotin no menciona que hubiese sido una reliquia de la cruz. El herma- 
no de don Manuel, el entonces obispo de León, heredó la cruz y la regaló final- 
mente al papa León XI11'9, 

En el monasterio de san Pedro de Cardeña se veneraba también, todavía 
a comienzos del siglo XVIII, una cruz pectoral de Rodrigo Díaz, el Cid 
Campeador, (ca. 1043-1099), que, al parecer, se portaba en una cajita. 
También esta cruz parece que contenía en su interior reliquias, entre ellas 
una astilla de la Vera Cruz'%. 

Los dos, Fernán González y el Cid, no eran en verdad de origen regio, 
pero ambos lograron crear territorios en gran medida independientes, uno 
en Castilla y el otro en Valencia, y establecer relaciones de parentesco con 
las casas reales hispanas mediante sus matrimonios y los de sus hijas. 
Jimena, la mujer del Cid, procedía del linaje real leonés. Su hija mayor 
Cristina casó con el infante aragonés Ramiro de Monzón, un nieto del rey 
García de Atapuerca. Su hija María fue la esposa del conde de Barcelona, 
Ramón Berenguer 111'%, Fernán González había casado con Sancha, una 
hermana del rey García Sánchez 1 de Navarra (925-970). A su hija Urraca 
la casó con el hijo mayor del rey Ramiro II de León (931-951), el posterior 
rey Ordoño 111 (951-956), y, en segundas nupcias, con Ordoño IV (958- 
960), y finalmente con Sancho Garcés 11 Abarca de Navarra (970-9941%), 
La adopción de insignias propias de gobernantes corresponde a las preten- 
siones y la idea que de sí mismos tenían estos dos personajes. 


102. Berganza, Antigledades de España, vol. 1, pp. 264 y ss. Aunque se trata de una 
reliquia de la cruz, no es mencionada por Frolow, Vraie croix. El monasterio de Arlanza 
mantenía una especial relación con Fernán González. Era el monasterio familiar de los 
condes. Él y su mujer se hicieron también enterrar allí. Hoy en día sus restos reposan en la 
colegiata de Covarrubias. Véase Colombás, «Arlanza» (DHEE, vol. 3), p. 1518. 

103. Férotin, Liber Ordinum, pp. 164. nota 1. 

104. Berganza, Antigúedades de España, pp. 575 y ss. Contiene también una descripción de 
Ínza sólo pudo descifrar fragmentariamente la inscripción de la cruz: crucis 
Porro. El propio Berganza cra monje de Cardeña. Su informe 
y su descripción de la cruz resultan por lo tanto fidedignos. Tampoco en este caso se encon- 
traron referencias al origen y destino posterior de la cruz. No es mencionada en Frolow, Vraie, 
eroix. 

105. Menéndez Pidal, España del Cid, vol. 1, p. 235, vol 2, pp. 593 y ss. y 745 y ss. 

106. García de Valdeavellano, Historia de España, vol. 2, pp. 128, 134, 138 y 148 y ss, 
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En una historia del monasterio de Sahagún, de autor anónimo, se en- 
cuentra un relato sobre una cruz gemada de oro, que se habría construido a 
partir de la madera de la Vera Cruz. El emperador Alejo I Comneno de 
Bizancio (1081-1118) la habría regalado al rey Alfonso VI de León y 
Castilla, Éste la hizo depositar por el obispo de Palencia en el altar de la 
iglesia del monasterio de los santos mártires Facundo y Primitivo. El rey 
Alfonso 1 de Aragón (1104-1134) quiso adorar la cruz con ocasión de una 
estancia en el monasterio el día de Domingo de Ramos, pero, aprovechan- 
do esta oportunidad, se la arrebató al sacristán, y, para horror de los mon- 
jes, se la robó al monasterio'”. Este relato del anónimo cronista, aunque 
sea legendario, subraya con claridad la notable estima que los monarcas 
hispanos tenían por las reliquias de la cruz. 


Cruces gemadas asturianas y leonesas 


También la costumbre de los visigodos de donar a las iglesias costosas 
cruces, como las cruces votivas encontradas en los tesoros de Guarrazar y 
Torredonjimeno, fue continuada por los posteriores reyes asturianos'%, Las 
fórmulas que se empleaban para la bendición de estas cruces, en función 
del valor de cada una de ellas, se nos han transmitido en el Liber Ordi- 
num'”, La célebre «Cruz de los Ángeles»"*, que Alfonso II donó en el año 
808 a la iglesia de Oviedo, es una de las más costosas cruces de este tipo 
que se conservan hoy en día. Se trata al mismo tiempo de la donación de 
una cruz más antigua que está documentada en el período astur. La data- 


107. Escalona, Historia del real monasterio de Sahagún, apéndice 1. pp. 300 y ss. En 1572 
sc encontraba todavía esta reliquia en el monasterio de Sahagún, donde la vio y describió 
Ambrosio de Morales en su Viaje a los reynos de León, tit. 12, p. 35. Según él. se trataba de 
una cruz gemada dorada de cuatro dedos de grosor y tres palmos de altura, en la mitad de la 
cual se encontraba una cruz de ligno Domini, de la largura de un dedo. Esta reliquia no es 
mencionada en Frolow, Vraie croix. 

108. Menéndez Pidal, «Lábaro primitivo», p. 278. 

109. LibdOrd, col. 163 y ss., col. 164: 22-24: «"Si crux tantum simplex est, usque hic 
legitur hec oratio. Si autem cum ornato est, usque in finem legitur”». 

110. La literatura sobre el arte prerrománico astur ha alcanzado últimamente considerables 
dimensiones. Aquí se hará referencia, entre otros, a los trabajos clásicos de Schlunk, las 
descripciones sintéticas de Manzanares Rodríguez Mir, y más recientemente de Arias Pára- 
mo, así como al libro más reciente aún de Nicto Alcaide. El libro que hace poco acaba de 
aparecer de Cid Priego, Arte prerrománico, se concibe como obra de síntesis divulgativa para 
un amplio público. 
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ción de la cruz se conoce por la inscripción que hay en su reverso: Hoc 
OPUS PERFECTUM EST IN ERA DCCCXLVI!!!. 

Generalmente se admite que la cruz fue donada a la catedral de Oviedo, 
san Salvador, pero esto no se puede deducir de su inscripción. Sólo en la 
Historia Silense, redactada a comienzos del siglo XII, se informa sobre la 
leyenda del origen de la cruz, según la cual fue fabricada por dos ángeles 
que aparecieron como peregrinos. Allí también se dice después: «eandem 
venerabilem crucem super altare santi Salvatoris reverenter posuit»!!?, Pero 
esta crónica del siglo X1I proyecta en el período de Alfonso 11 una costum- 
bre que sólo se empezó a implantar, y de forma lenta, a partir del siglo XI, 
pues hasta entonces no estuvo permitido colocar una cruz directamente 
sobre el altar. En el mejor de los casos, se colocaban cruces delante, junto 
o detrás del altar, amarradas a astas!'?. Por supuesto, la liturgia hispana del 
Viernes Santo documenta, como ya se ha indicado, que la cruz se colocaba 
sobre el altar'!*, pero esto ocurría sólo de forma temporal, para proceder a 
la veneración de la reliquia. 

Las crónicas del siglo IX no mencionan a la cruz y su leyenda. Especial- 
mente llamativo resulta que la Cruz de los Ángeles no se menciona en el 
«Testamento» de Alfonso II del año 812, al que se considera como solem- 
ne donación para la consagración de la catedral. Habría cabido esperar 
encontrar allí una confirmación de la donación de esta cruz, extraordinaria- 
mente lujosa y valiosa. Sin embargo, a la iglesia de san Salvador sólo le es 
legada una cruz de plata''*, Se puede dar por cierta, por tanto, sin más la 
tesis de que la Cruz de los Ángeles fue fabricada para una iglesia en 
Oviedo. Según la inscripción no parece que se pudiese encontrar entre las 


111. Schlunk, «Crosses of Oviedo», pp. 91, 93 y ss. y 102, y Cruces de Oviedo, pp. 12 y ss. 
y lámina 121. Manzanares Rodríguez Mir, Las joyas de la Cámara Santa, pp. 6 y ss. Diego 
Santos, Inscripciones medievales. n.* 22, pp. 55 y ss. Júlich, «Gemmenkrcuze», pp. 150 y ss. 
Nieto Alcaide, Prerrománico asturiano. pp. 69 y ss. La cruz fue robada en 1977 y gravemente 
dañada, y no volvió a la Cámara Santa hasta septiembre de 1986. Véase el informe en 
Cavanilles Navia-Osorio, «Joyas asturianas de la Cámara Santa», pp. 17-31. Aquí se ha de 
recordar que en el caso de las fechas que se dan según la era hispánica se han de restar 38 
años para su conversión. 

112, HistSil 29, pp. 139 y ss. Sobre la leyenda, véase Fernández Pajares, «La Cruz de los 
Ángeles», pp. 102-112. Cid Priego, «Joyas prerrománicas de la Cámara Santa», parte 1, pp. 31 
y ss. 

113, Braun, Christliches Altargerát, pp. 467 y ss. 

114, LibOrd, col. 194: 1-3: «lignum sancte Crucis (...) in patena ponitur super altaris aram»; 
pp. 200: 8 y ss.: «ipsum lignum positum fuerit super altare». 

115. Diplomática, n.* 24, fol. 2v B, línea 17: «cruce argentea». 
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posesiones privadas del rey («offert Adefonsus humilis servus Christi»). 
La fórmula de imprecación condenatoria apunta más bien a que se custo- 
diaba en un lugar generalmente accesible, es decir, en una iglesia, y debía, 
por lo tanto, ser protegida del robo''*. 

En el año 874 donó Alfonso ll a la iglesia de Santiago de Compostela 
una copia de esta espléndida cruz, que todavía se conservaba allí a comien- 
zos del siglo XX, pero que, en 1906, desapareció para siempre por virtud 
de un robo'". Él mismo entregó en una gran donación a diversas iglesias 
de Oviedo, en el año 908, muchas cruces. En primer lugar se menciona en 
el documento de donación la llamada «Cruz de la Victoria», adornada con 
ricos trabajos en oro y piedras preciosas!'!". Ésta se continúa custodiando 
hasta la actualidad junto con la Cruz de los Ángeles en la Cámara Santa de 
Oviedo, y se ha convertido, al igual que ésta, en un símbolo de Asturias!'?, 
En la misma donación lega el rey otras seis cruces procesionales a las 
iglesias de san Tirso y Santa María'”, 

La cruz de los Ángeles y la de la Victoria, y probablemente también la 
de Santiago, tenían pequeñas cámaras en las que se guardaban reliquias. 
En la cruz de los Ángeles éstas están encajadas en el reverso de los 
extremos exteriores del brazo superior de la cruz y de los dos horizonta- 
les, a modo de nichos. En el reverso del brazo central de la Cruz de la 


116. «Quisquis auferre presumscrit mihi nisi libens ubi voluntas dederit mea fulmine divino 
intercat ipse». Schlunk, «Crosses of Oviedo», p. 13. Sobre el significado de esta fórmula, 
véase también Cid Priego, «Joyas prerrománicas de la Cámara Santa», parte 1, p. 10: «(... 
una imprecación condenatoria contra posibles ladrones». 

117. Schlunk, «Crosses of Oviedo», pp. 99 y ss. y 102. Véase también López Ferreiro, 
Historia de la Iglesía de Santiago de Compostela, vol. 2, pp. 169 y ss. y 171 y ss. 

118. Diplomática, n* 192, p. 363: 28-30: «offerimus (...) erucem principalem totam ex 
purissimo cocto auro fabrefactam, diversis gemmarum viridum generibus ornatam, a preciosis 
Lapillis insutam». También en HisiSil 41, p. 152, se menciona la Cruz de la Victoria: «Ad hoc 
inter cetera aurea ornamenta que Ovetensi ecclesic devote comtulit, ex obrizo auro variisque 
preciosis gemmis, eximiam crucem venerabili loco obtulit». 

119. La donación se ratifica mediante la inscripción de la cruz: HOC OPUS PERFECTUM EST 
SANCTO SALVATORI OVETENSE SEDIS (...) DISCURRENTE ERA DCCCCXLVIA. Schlunk, «Crosses of 
Oviedo», pp. 91, 101 y ss. y 110. y Cruces de Oviedo, pp. 28 y ss. y reproducciones 26 y ss. 
Manzanares Rodríguez, Joyas de la Cámra Santa, pp. 12 y ss. y láminas XV y ss. Diego 
Santos, Inscripciones medievales, n.* 23, pp. 58 y ss. Nieto Alcaide, Prerrománico asturiano, 
pp. 174 y ss. Arias Páramo, Prerrománico asturiano, pp. 247 y ss. Júlich, «Gemmenkrcuze», 
pp. 151 y ss. 

120. Diplomática, n.* 192, p. 366: 130-133: «Dedimus igitur in primis cruces argenteas tres: 
processoria; deaurata et gemmata et olovitrata ad altare Sancti Tirsi; terciam idem ad altare 
Sancte Leocadic, deauratam a lapidibus ornatam». 
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Victoria se encuentra igualmente una cámara de reliquias!”. Según la 
opinión que hoy prevalece, las dos cruces más antiguas, a diferencia de la 
Cruz de la Victoria, ni eran colocadas sobre los altares de sus iglesias, 
como sostiene la Historia Silense'”, ni tampoco eran colgadas en dichas 
iglesias. Pero tampoco pudieron servir como cruces procesionales. Pues 
ambas cruces no tenían ni anillos con los que pudiesen ser colgadas, ni 
disponían de un pie, ni estaban sujetas a un palo. El pie de la Cruz de los 
Ángeles procede de un momento posterior, según ha demostrado Schlunk 
mediante el análisis de la púa, que sujeta el soporte del pie, y del núcleo 
de madera de la cruz'”. Por tanto, parece probable, como supone Schlunk, 
que la cruz se custodiase en la cámara del tesoro de una iglesia, y sólo 
fuese sacada de ella en determinadas ocasiones. En estos casos sería 
portada probablemente con la mano, agarrada por la parte inferior, como 
muestra un mosaico de la iglesia de san Vital de Rávena, en el que el 
arzobispo Maximiano porta con la mano derecha una cruz adornada con 
ras preciosas delante de su pecho'**, Aquí conviene recordar el ya 
citado pasaje del Antifonario de León, donde se dice, que el diácono 
lleva la cruz-reliquia en una «patera»!?. Si se quisiese transportar la Cruz 
de los Ángeles en una patena, ésta realmente debería tener el tamaño de 
una bandeja. Por tanto, resulta perfectamente posible que la utilización 
en el Antifonario de la palabra «patera» en lugar de «patena» no sea una 
falta del escriba, o un error de lectura del editor, sino que se trate de un 
indicio de la adaptación de la vieja ceremonia a relicarios de mayor 
tamaño, del formato de la Cruz de los Ángeles. 

Por otro lado, los brazos horizontales de la cruz muestran cada uno 
tres ojales, en los que según Schlunk se colocaban las llamadas «Pendi- 
lia»!?S, Tales cintas colgantes con piedras preciosas requerían, sin embar- 
go, que la cruz estuviese colocada de pie. Además, la Cruz de los Ángeles 
es dibujada con un pie o un palo en todas las representaciones, desde las 
más tempranas en el Belvedere del Naranco de mediados del siglo 1X, 


121. Schlunk, «Crosses of Oviedo», pp. 93 y 101, y Cruces de Oviedo, reproducción 5, 28. 

122. HistSil 29, p. 140. 

123. Schlunk, «Crosses of Oviedo», pp. 93 y 101, y Cruces de Oviedo, pp. 15 y 23 y ss. 
Menéndez Pidal, «Lábaro primitivo», pp. 287 y ss. 

124. Schlunk, «Crosses of Oviedo», p. 24 y reproducción 68. Véase también Wilpert y 
Schumacher, Die rómischen Mosaiken der kirchlichen Bauten vom 1V-X1H1 Jahrhundert, tabla 
108 y, p. 331. 

125, LibAnt, p. 271. 

126. Schlunk, «Crosses of Oviedo», p. 93; Cruces de Oviedo, p. 16. 
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hasta las de las miniaturas decorativas de manuscritos a partir del siglo 
X'”. Por lo tanto, se ha de seguir planteando la pregunta a los expertos 
de si las modificaciones actualmente perceptibles en el núcleo de madera 
como consecuencia de la colocación de un soporte no podrían haber 
ocultado o eliminado huellas anteriores de un original mecanismo de 
conexión. Pero, en todo caso, las cruces podían servir como cruces reli- 
quias a los propósitos de la antigua liturgia hispana, como está documen- 
tado en el caso de la liturgia del Viernes Santo: «crux aurea cum reliquiis 
clausa portatum»?s, 

Todavía en el año 940 entregó Ramiro II al monasterio de Santiago de 
Peñalba una cruz de metal'?. Y, en el año 1073, informa el obispo Pelayo 
de León de diversas cruces que, por encargo de la familia real, habían sido 
fabricadas para la iglesia de Santa María de León, que él había restaura- 
do'”. Se trata, por tanto, de una costumbre que surgió en tiempo de los 


127. Fontaine, Prerrománico, reproducción n.* 111 y 112, Nieto Alcaide, Prerrománico 
asturiano, p. 146 y rep., pp. 136 y 145. Arias Páramo, Prerrománico asturiano, pp. 151 y ss. 
Veánse también las reproducciones en Fernández Pajares, «La Cruz de los Ángeles en la 
miniatura», p. 296. 

128. LibOrd, col. 194: 4. 

129. Descripción de la cruz en Gómez-Moreno Martínez, Iglesias mozárabes, vol. 1, pp. 
384 y ss. La inscripción reza así: IN NOMINE IESU CHRISTI; OB HONOREM SANCTI 1ACOBI APOSTOL! 
RENEMIRUS REX OFFERT. Una reproducción en Pérez de Urbel, «Primeros siglos de la Recon- 
quista», p. 128, y en Gómez-Moreno Martínez, «Arte mozárabe», p. 397. La alfa y la omega 
que cuelgan de los brazos de esta cruz, las cuales, de lo contrario, sólo las encontramos en 
representaciones figurativas, son un añadido moderno, Villanueva Lázaro, Ciudad de León, p. 
65. Véanse las reproducciones de cruces de la miniatura libraria hispana en Fernández Paja- 
res, «La Cruz de los Ángeles en la miniatura», p. 296. 

130. Risco, ES. vol. 36, p. LIX: «Composui Lignum Domini Crucifixum decoratum, et 
auro atque gemmis Optime fabrefactam feci Crucem majorem argentcam et mirabilem cum 
adjutorio, quod mihi contulit Domna Urraca Regis germana: et aliam Crucem minorem quae 
privatis dicbus possit afferri»; p. LXI: «Ganavi de filia cius primogenita Domna Urraca 
unum frontalem, et cucumam argenteam et decem solidos auri ad lignum Domini componen- 
dum, et tagaram aurcam, et quatuorcentos solidos ex argento puro ad Crucem faciendam, et 
ipsa fecit altcram Crucem auream ad honorem istius Sedis». Frolow interpreta el pasaje en el 
sentido de que Pelayo hizo fabricar para una reliquia de la cruz un relicario de cruz adoma- 
do con oro y piedras preciosas (ibid., p. 280, n.* 239). Ciertamente, Pelayo habla del Lignum 
Domini, pero, con ello, se refiere simplemente a una cruz figurada. ¿Cómo, si no, se podría 
entender el que en dos ocasiones hable de «Lignum Domini componerc»? ¿O podría ser la 
partícula de la catedral de Santa María que menciona Morales (Viaje a los reynos de León, 
1. 15, pp. 49 y ss. y 54) la misma que probablemente es aquí nombrada por Pelayo? Yo más 
'n pienso que una suntuosa cruz dorada habría sido mencionada por Morales. Frolow, 
Vraie croix, no incluye ninguna referencia al relicario de cruz de Pelayo. 


RECONQUISTA Y GUERRA SANTA 423 


godos y todavía varios siglos después resultaba habitual!*. Cruces proce- 
sionales metálicas de la forma de la de Oviedo todavía se fabricaban a 
comienzos del siglo XII tras el cambio a la liturgia romana, como demues- 
tra la cruz de Mansilla de la Sierra'*. Un caso excepcional lo constituye la 
cruz de marfil de san Millán de la Cogolla, de la que se han conservado 
tres brazos. Se trata de una cruz procesional de gran tamaño de hacia el 
año 970, que, por lo que respecta a su configuración formal, se inscribe 
plenamente en la tradición de la «Cruz de Oviedo», pero que, desde el 
punto de vista de su configuración artística, muestra un fuerte influjo de 
Córdoba. Parcialmente estaba dorada. Pero quizás no se trata de una dona- 
ción regia'”. Presuntamente los reyes de Navarra Sancho Garcés y Urraca 
donaron también una cruz gemada dorada con reliquias de san Esteban, 
que después se custodió en el monasterio de Santa María de Nájera. Esta 
cruz debió servir a una serie de monarcas navarros como objeto devocio- 
malo, 

A este género de cruces se deben adscribir también las representacio- 
nes de la cruz en otras obras de arte que eran donadas a la Iglesia por 
los reyes. En la cajita que, según la inscripción, donaron Alfonso III y 
su mujer Jimena a la catedral de Astorga, aparece la cruz asida a un 
largo mástil y es sostenida por el cordero de Dios'*. La cruz en la 
llamada «Caja de las Ágatas», que fue entregada por Fruela II, un hijo 
de Alfonso III, y su mujer Nunilo a la catedral de Oviedo, forma parte 
desde el punto de vista cronológico e iconográfico de una serie de 
representaciones de la cruz, que se pueden encontrar, sobre todo, en 
forma de relieves en lápidas conmemorativas. Por su forma básica, per- 
tenece a este grupo de cruces la que quizás es la más antigua represen- 


131. Menéndez Pidal, «Lábaro primitivo», pp. 279 y ss. No obstante, también fuera de la 
Península Ibérica era habitual colgar o poner de pie cruces valiosas en el espacio de 
(Knógel, «Schrifiquellen zur Kunstgeschichte». pp. 39 y 55). Pero la especial estimación de 
esta costumbre parece que sólo se mantuvo en su plena expresión en el ámbito del viejo reino 
visigodo. 

132. Gómez-Moreno Martínez, «Arte mozárabe». pp. 408 y ss.. y reproducción. 

133. Gómez Moreno Martínez, Iglesias mozárabes, vol. 1. pp. 372 y $s.. y vol. 2, lám. 133. 
Silva Verástegui. Iconografía del siglo X, pp. 90 y ss. y 155. 

134, Silva y Verástegui, Iconografía del siglo X, pp. 42 y ss.. que remite a Prudencio de 
Sandoval (1614), Catálogo de los obispos de Pamplona, fol. 16, obra a la que desgraciada- 
mente no pude acceder. Moret y Alesón, Annales del Reyno de Navarra, vol.1. libro X, cap. 
6-8, pp. 474 y ss. Allí se incluye la inscripción de la cruz en traducción castellana. 

135. Fontaine, Prerrománico, p. 393 y figuras 151-3. Cid Priego, «Joyas prerrománicas de la 
Cámara Santa», parte Í, p. 24. 


424 ALEXANDER PIERRE BRONISCH 


tación de la cruz en Asturias en las pinturas murales de la iglesia de san 
Julián de los Prados'**. 

También en los otros reinos y regiones de la Reconquista fue habitual la 
donación de cruces gemadas. De ello da testimonio un informe de Francisco de 
Berganza, según el cual, en el monasterio de san Pedro de Arlanza, en Castilla, 
se habría custodiado, al menos hasta comienzos del siglo XVIII, una gran cruz 
procesional, de dos varas de largo, que estaba decorada con láminas de plata, y 
mostraba al crucificado, debajo del cual estaría representado Adán levantándo- 
se de la tumba. El brazo inferior de la cruz terminaría en punta, y se habría 
colocado un anillo, para que el portaestandartes pudiese amarrar la cruz a un 
arzón. Se sostiene que esta cruz habría servido como estandarte al conde caste- 
llano Fernán González (930-970*”). No obstante, la representación del crucifi- 
cado permite deducir un origen posterior a 1063. En este año donaron Fernando 
1 (1037-1065) y su esposa Sancha a la colegiata de san Isidoro de León un 
crucifijo de marfil, que marca el inicio de la representación del crucificado en la 
historia española. Hasta entonces, de acuerdo con la tradición anicónica, no 
había habido representaciones figurativas de Cristo'*, No obstante, el signifi- 
cado guerrero del signo de la cruz en la Castilla del período de Fernán González 
está también constatado en la ya mencionada «Missa dicitur de Cruce» del 
monasterio de Cardeña, junto a Burgos, cuyo origen se puede fijar hipotética- 
mente en el primer tercio del siglo X. Al igual que en el Ordo de la guerra 
visigodo, la cruz aparece aquí como garante de la victoria sobre los bárbaros'”. 


136. Schlunk y Berenguer, La pintura mural asturiana, p. 31. Schlunk, «Arte asturiano», 
pp. 413-5, y Cruces de Oviedo, p. 28 y láminas 71 y 72. Manzanares Rodríguez, «Joyas de la 
Cámara Santa», pp. 18 y ss. Fontaine, Prerrománico, pp. 393 y ss. Cid Priego, «Joyas prerro- 
mánicas de la Cámara Santa», parte 1, pp. 18 y ss. y Arias Páramo, Prerrománico asturiano, p. 
254. Adscriben estas cruces al tipo de la «Cruz de la Victoria», aunque sus brazos, como en 
la cruz de Santullano, terminan en dos, y no como en la Cruz de la Victoria en tres espigas, 
y falta el característico cuerpo central. Nicto Alcaide, Prerrománico asturiano, pp. 174 y 5s., 

176 y 179. Diego Santos, Inscripciones medievales, n.* 24, pp. 60 y ss. Sobre las cruces de 
Santullano, véanse las reproducciones en Arias Páramo, Prerrománico asturiano, pp. 88 y ss. 

137. Berganza, Antigúedades de España, pp. 264 y ss. 

138. Gómez-Moreno, Iglesias mozárabes, pp. 323 y ss. El crucifijo de Fernando 1 y San- 
cha se encuentra actualmente en el Museo Arqueológico de Madrid. Descripción y reproduc- 
ción del crucifijo en Viñayo González, L'ancien royaume de Leon roman, pp. 102 y ss. y 
láminas 54-56. El crucifijo de un relieve de la ermita de san Miguel de Villatuerta (ca. 971- 
978) y la representación del crucificado en una miniatura del Comentario al Beato de 
Gerona del año 975 tienen el carácter de aislados precedentes tempranos, sin resonancia. 
Véase Silva y Verástegui, Iconografía del siglo X, pp. 190 y ss. 

139. Berganza, Amtigúedades de España, vol. 2, p. 685: «(...) ut per virtutem nominis tu, 
et victoriosissimac Crucis gens Maurorum, quae ubique semper detrahit, potenter expugne- 
ur; el concede, ut feritate barbarica calcata, cum honorc et gaudio ad propria revertatur». 
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Cruces en relieve asturianas 


A partir de mediados del siglo IX se han conservado una serie de cruces 
en relieve. Cid Priego habla de unos 30 ejemplares que han llegado hasta 
nosotros del tiempo de la monarquía astur. Los más antiguos se encuentran 
en cuatro relieves de la fachada y otros ocho relieves más en el espacio 
interior del Belvedere que Ramiro II hizo construir como parte de sus 
edificaciones palaciegas entre el 842 y el 850, en la ladera de la montaña 
del Naranco en Oviedo'*”, En el mismo período, en el año 847, se data la 
elaboración de una cruz del mismo tipo en la lápida funeraria del obispo 
Teodemiro de Iria Flavia, que fue descubierta en las excavaciones de la 
catedral de Santiago de Compostela'*!. Algunas cruces en relieve proceden 
del período de Alfonso 111. Se encuentran todavía hoy en parte en edificios 
que fueron erigidos por encargo del rey o de la familia real. La cruz de 
estas lápidas conmemorativas corresponde a una tipología peculiar. Es re- 
presentada como cruz latina con empuñadura, y alfa y omega, con las 
terminaciones de los brazos hendidas. Con excepción de la iglesia real de 
san Salvador de Valdediós todas estas cruces mantienen vínculos con fór- 
mulas de bendición'*”. 


Sobre la significación de la Cruz de los Ángeles 


La primera y más célebre cruz gemada, la Cruz de los Ángeles, alcanzó 
pronto una destacada significación para la historia del reino astur, y, en 
concreto, desde varios puntos de vista: Como símbolo de protección y 
salvación divino, como modelo ejemplar de una forma de representación 
iconográfica, y también como un tipo de símbolo del poder de la dinastía 
astur, así como símbolo de la Asturias cristiana, y de su sucesor, el reino 


140. Cid Priego, Joyas prerrománicas de la Cámara Santa, parte 1, p. 23. Nieto Alcaide, 
Prerrománico asturiano, p. 145 y figuras, pp. 136 y 145. Arias Páramo, Prerrománico asturia- 
no, pp. 151 y ss. 

141. Cid Priego, «Joyas prerrománicas de la Cámara Santa», parte 1, p. 24. Guerra Campos, 
«Exploraciones arqueológicas en torno al sepulcro del Apóstol Santiago», pp. 447 y ss. y 
figuras, p. 459. Otros ejemplos en Cid Priego, «Joyas prerrománicas de la Cámara Santa», 
parte ll. pp. 15 y ss. 

142, Cid Priego, «Joyas prerrománicas de la Cámara Santa», parte 1. pp. 24 y ss. Descripción y 
representación de las cruces en relieve en Diego Santos, Inscripciones medievales, m1. 7-77, pp. 

103 y ss: n1. 165 y 166, pp. 166 y ss. Nieto Alcaide, Prerrománico asturiano, p. 189. 


ED yqQEEÓ O Dn DD Ds s-s-ss-s-p-DpDpD- ana. 


426 ALEXANDER PIERRE BRONISCH 


leonés. Las cruces del Belvedere de Naranco, la cruz de la lápida funeraria 
del obispo Teodemiro, y las dos cruces de la pintura mural en la iglesia de 
san Salvador de Valdediós, erigida por Alfonso III y consagrada en el 
8931%, la cruz del relicario de Astorga, la cruz procesional de Santiago de 
Peñalba, una completa serie de cruces de las posteriores miniaturas mozá- 
rabes!*, dos cruces en los relieves en marfil del célebre relicario de san 
Millán de mediados del siglo X1'*, así como, ya en el siglo XII, la cruz de 
Mansilla de la Sierra, todas tienen la característica forma de la Cruz de los 
Ángeles. 

Cruces gemadas como símbolos del poder de los reyes cristianos las 
hubo desde la Antigiiedad tardía en todo Occidente. Cruces anteriores, 
como la cruz del emperador Justino II (565-578) del año 575 y la cruz de 
Desiderio (hacia el 800), pero también más tardías, como la cruz de las 
Ardenas (siglo IX), la cruz de Berengar (siglo 1X-X), la cruz de Otón y 
Matilde (fines del siglo X), la cruz de Lotario (fines del siglo X), y la cruz 
del Imperio (hacia 1030), por sólo mencionar algunos ejemplos destaca- 
dos, todavía se conservan hoy en día'**. Como las cruces asturianas, la 
mayoría de las cruces gemadas de los otros reinos cristianos eran al mismo 
tiempo relicarios!'*. Por su configuración artística, las cruces asturianas 
están estrechamente vinculadas con la evolución del resto de Europa!*. En 
este sentido, la cruz de los Ángeles se encuentra inserta en el contexto 


143. Cid Priego, Arte prerrománico. pp. 179 y ss. Schlunk y Berenguer, Pintura mural 
. 145 y ss. y láminas 34 y ss. Las dos cruces de la pintura mural de la iglesia de 
10 de Tuñón, fundada en el 891 por Alfonso 11, iconográficamente se salen de 
este marco, y tienen un origen claramente mozárabe. Véase Nieto Alcaide, Prerrománico 
asturiano, pp. 197 y ss. Schlunk y Berenguer, Pintura mural asturiana, pp. 121 y ss. y lámina 
32. Cid Priego, «Joyas prerrománicas de la Cámara Santa», parte 1, p. 27. 

144, Véase sobre esto infra, pp. 433-4. 

145. Reproducción en Peña, Los marfiles de san Millán de la Cogolla, pp. 25 y 113. 

146. Reproducción en Runciman, Der erste Kreuzzug. p. 100 (Cruz de Justino 11). En 
Schlunk, Cruces de Oviedo, rep. 53, 54, 82, 83 (Cruz de Desiderio y Cruz de las Ardenas). Y 
en Elbern, Goldschmiedekunst im frúhen Mittelalter, rep. 20. 30 y ss.. 67, 69 y ss. y 55 y 58. 
(Cruz de Desiderio, Cruz de Berengario, Cruz de las Ardenas, Cruz de Otón y Matilde, Cruz 
de Lotario y Cruz Imperial). Sobre las dataciones, véase /bid., pp. 22, 41 y ss., 69 y 110 y ss. 
Un catálogo completo y detallado de las cruces gemadas con una descripción desde la pers- 
pectiva de la historia del arte, en especial de su componente de piedras preciosas, y un 
análisis crítico, lo ofrece JUlich, «Gemmenkrcuze», pp. 141 y ss., 148 y ss., 153 y ss., 157 y 
ss.. 159 y ss., 172 y ss., 187 y ss. 

147. Elbern, Goldschmiedekunst im frúhen Mittelalter, p. 97. Véase también Lipinsky, «La 
“Crux Gemmata”», p. 562. 

148. Schlunk, Cruces de Oviedo, pp. 15 y ss. y 30 y ss. 


RECONQUISTA Y GUERRA SANTA 427 


occidental. Destaca por su rica decoración de oro y piedras preciosas, la 
plena significación de la cual sólo puede ser comprendida teniendo en 
cuenta la situación de pobreza del pequeño reino astur hacia el año 800, 
donde los ricos tesoros de su suelo sólo eran explotados en muy pequeña 
escala, si es que lo eran en absoluto. Pues, al estar aislado respecto de las 
viejas rutas comerciales mediterráneas y de las ciudades mercantiles del 
antiguo reino visigodo, la base de la economía del reino astur radicaba casi 
exclusivamente en agricultura y ganadería. El aislamiento económico de 
Asturias llevaba también a una drástica reducción de la circulación de 
metales preciosos, de modo que el sistema visigodo basado en la moneda 
de oro debió ser abandonado, y se adoptó el sistema franco basado en la 
moneda de plata. Ni en Oviedo, ni después en León, acuñaron los reyes 
cristianos monedas propias!*. El valor de los trabajos de orfebrería se 
incrementa en este contexto de forma notable. No es extraño, por tanto, 
que la cruz de los Ángeles fuese la primera y, durante mucho tiempo, única 
cruz de oro de la que tenemos noticia en el Norte cristiano de España. En 
el célebre documento de Alfonso II de consagración de la iglesia de san 
Salvador de Oviedo del año 812, las cruces y demás objetos con que el rey 
dotó a su catedral, eran todos de plata o de bronce dorado'*. Sólo con la 
cruz de Santiago del año 874 volvemos a encontrar de nuevo una cruz de 
oro, y después, en el año 908, con la cruz de la Victoria. Cruces doradas 
igualmente aparecen mencionadas por primera vez en la donación de Al- 
fonso III del mismo año!'*!. 


149, García de Valdeavellano, Historia de España, vol. 2, cap. 3, pp. 45-58. Dufourcq y 
Gautier-Dalché, Historia económica y social de la España cristiana, pp. 34 y ss. Jiménez 
Gamica, «La cultura visigoda en Asturias». pp. 264 y 266 y ss. Advierte que Asturias, en 
efecto, tenía una pobre agricultura, y. debido a la falta de pasos en las montañas y de 
carreteras romanas, estaba aislada de las rutas del comercio, pero era rica en yacimientos de 
ro. Cabe pensar que las minas de oro representaban la única base económica de los primeros 
eyes asturianos, y fueron las que posibilitaron la realización de su programa de construccio- 
nes. El hecho de que no dispusiesen de una moneda propia, no obstante, sugiere que apenas 
tuvo lugar una explotación de la riqueza del subsuelo del país a gran escala. Sobre la explo- 
tación de la riqueza del subsuelo, realizada ya desde época romana en Asturias véase Diego 
Santos, Asturias romana y visigoda, pp. 64 y ss. 

150. Diplomática, n.* 24 fol. 2v B, línea 17-3r A línea 5: «cruce argentea, urcium argen- 
teum, aquamanile argenteum, candelabrum argenteum cum lucernis vitreis XV. et lucernas 
argenteas de alio candelabro VIIII, turibulum argenteum, et alium hereum, capsella argentea 
pro incenso. Offertarium pro incenso argenteum, concum ex auricalco et librum biblioteca». 
Schlunk, «Crosses of Oviedo», p. 111. 

151. Floriano Cumbreño, Diplomática, vol. 1, p. 567, vol. 2, p. 689; n.* 192 vol. 2, pp. 362 
yss. 
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La exorbitante posición de la Cruz de los Ángeles subraya la elevada 
estimación de la esfera sacra por Alfonso II. Pero la misma repercute 
también sobre el comitente de la alhaja, quien se ensalza a sí mismo me- 
diante su donación. Realmente, la cruz de los Ángeles es el símbolo más 
notable de la monarquía astur que conocemos. Cuando Elbern escribe: «El 
oro y el poder o la realeza se encuentran en una estrecha relación mutua. 
Los símbolos del poder-insignias- pueden entenderse como posesión valio- 
sa, como objeto decorativo políticamente significativo y finalmente, en el 
caso del gobierno entendido desde el punto de vista cristiano, también se 
pueden ver como símbolos de un compromiso más elevado, con fuerte 
componente religioso»!'*, todo esto se puede aplicar sin modificaciones a 
la cruz de los Ángeles. Como único y destacado símbolo político-religioso 
de la continuidad del reino astur, la cruz de los Ángeles representa para 
Nieto Alcalde el «Lábaro primitivo de la Reconquista», en el sentido de la 
tesis de Gonzalo Menéndez Pidal'*. 


Relicarios para cruz y símbolos de la victoria 


El acto de la entrega de cruces, que, en primer lugar, sólo prueba de 
forma general la vitalidad de algunas tradiciones godas, nos conduce por 
razón de las inscripciones que con frecuencia están grabadas en ellas a la 
cuestión del símbolo de la cruz como especial símbolo de salvación en los 
territorios de la España cristiana. Así, en las tres cruces arriba menciona- 
das, como también en otras muchas cruces de los siglos IX y X, en la 
forma típica de la cruz portátil para protección y bendición, o bien talladas 
en lápidas, o bien colocadas sobre las entradas de las iglesias y en otros 
edificios, y ocasionalmente también en cruces de ilustraciones de libros, 
leemos la misma fórmula: HOC SIGNO TUETUR PIUS, HOC SIGNO VINCITUR INIMI- 
cus!'*, Recuerda a la leyenda del Lábaro de Constantino («Hoc signo victor 


152. Elbern, Goldschmiedekunst im frúhen Mittelalter, p. 101. Véase en conjunto el capítu- 
lo «Del sentido del oro en el arte de la temprana Edad Media», pp. 100-123. 

153. Menéndez Pidal, «Lábaro primitivo». Nieto Alcaide, Prerrománico asturiano, p. 69. 

154, Menéndez Pidal, «Lábaro primitivo». pp. 281 y 290 y ss. Bischoff. «Kreuz und Buch», 
p- 289. En las, pp. 300 y ss. clasifica Bischoff en 6 categorías 20 ejemplos de inscripciones 
realizadas en el interior o alrededor de cruces procedentes de ilustraciones de libros. Tres 
ejemplos no se corresponden con el tipo del que aquí tratamos. Sobre las inscripciones 
completas de las tres cruces gemadas asturianas véase Schlunk, «Crosses of Oviedo», pp. 94, 
100 y 102 y ss., y Cruces de Oviedo, pp. 13, 25 y 35. Sobre las inscripciones alrededor de las 
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eris»), y se convirtió en cierta manera en divisa de los reyes asturianos'*. 


Probablemente, con «inimicus» aquí no se alude sólo el enemigo espiritual, 
es decir, Satán. Gonzalo Menéndez Pidal alude al Ordo de la guerra visigo- 
do y al estribillo empleado en la entrega de la cruz-reliquia al rey, «ad 
ultionem inimicorum tuorum»'*, Según Schlunk, esta interpretación va, 
sin embargo, demasiado lejos, en especial debido a que la Cruz de los 
Ángeles, sin asidero o un palo para portarla, hubiese sido inadecuada como 
estandarte de guerra!*”. Como fórmula de bendición no sólo colocada sobre 
las entradas de las iglesias, sino también en edificios profanos, como la 
casa de la fuente en Oviedo, la llamada Fuencalada, o la fortificación 
erigida en la ciudad por Alfonso III, podía, por supuesto, entenderse tam- 
bién como un elemento protector frente a la destrucción, es decir, frente a 
los invasores sarracenos o normandos'*, 

La inscripción de las cruces asturianas apunta, además, en otra direc- 
ción. En la Crux Vaticana que el emperador Justino II regaló a la Iglesia 
romana, se encuentra la inscripción: LIGNO QUO CHRISTUS HUMANUM SUBDIDIT 
HOSTEM DAT ROMAE IUSTINUS OPEM ET SOCIA DECOREM. La cruz de Justino 
conservaba en una cámara de reliquias una astilla de la cruz de Cristo. 
Probablemente también era relicario para cruz la pequeña cruz del siglo Y 


cruces en relieve, véase Diego Santos, Inscripciones medievales, n.* 7-77, pp. 103 y ss; n.* 

165 y 166, pp. 166 y ss. 

155. Schlunk, Cruces de Oviedo, pp. 22 y ss. y 36. Igualmente Cid Priego, «Existió minia- 
tura prerrománica asturiana?», p. 131: «(...) casi una firma real». La fórmula PAX, LUX, REX. 
1Ex, que, junto con la representación de la cruz, aparece por primera vez en la Smaragdi 
Homiliac de la catedral de Córdoba (ca. 960), se ha de explicar probablemente por influencias 
carolingias. Véase Bischoff, «Kreuz und Buch», pp. 293 y ss y 301, y Cid Priego, «¿Exi 
miniatura prerrománica asturiana?», p. 131. 

156. Menéndez Pidal, «Lábaro primitivo», pp. 181 y ss. Véase también Cid Priego, «Joyas 
prerrománicas de la Cámara Santa», parte 1, p. 14. 

157, Schlunk, Cruces de Oviedo, pp. 22 y ss. 

158. En cste sentido, cn relación a la Cruz de los Ángeles, véase Arias Páramo, Prerromá- 
nico asturiano, pp. 128, 245 y ss. y 279. Nieto Alcaide, Prerrománico asturiano, pp. 171 y ss. 
Las inscripciones conservadas en Diego Santos, Inscripciones medievales, n.* 75-77, pp. 103 
y ss.. n.* 165 y 166, pp. 166 y ss.: lápidas del palacio erigido por Alfonso lI1, de la fortaleza 
de Oviedo, inscripción de la casa de la fuente en Oviedo («Foncalada»), y dos lápidas de la 
iglesia de san Martín de Salas. La fórmula de bendición corresponde habitualmente al si- 
guiente esquema, que podemos encontrar en una lápida de la antigua muralla de Oviedo: noc 
SIGNO TUETUR PIUS: HOC SIGNO VINCITUR INIMICUS: SIGNUM SALUTIS PONE DOMINE IN IANUIS ISMIS UT 
NON PERMITAS INTROIRE ANGELUM PERCUTIENTEM (Dicgo Santos, Inscripciones medievales, n.* 
76, p. 104). Esta fórmula se ha tomado evidentemente del Liber Ordinum, donde forma parte 
de una antífona que se cantaba para la bendición de edificios. LibOrd, col. 20: 6-8. 
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que fue encontrada en el año 1863 en la basílica de san Lorenzo extramu- 
ros en Roma. Así lo deduce Lipinski del valioso material utilizado y de la 
cualidad del trabajo de orfebrería, pero, sobre todo, de la inscripción de la 
Cruz: EMANUEL NOBISCUM DEUS CRUX EST VITA MIHI MORS INIMICI TiB1!%, No 
podemos tener certeza sobre qué reliquias encerraba la Cruz de los Ánge- 
les. Pero los textos de la liturgia hispana, la destacada posición de la cruz 
desde el punto de vista del material y calidad del trabajo, la estrecha vincu- 
lación entre cruz, reino y monarquía, así como finalmente la inscripción, 
que nos muestran a la cruz como símbolo de protección y victoria, hacen 
que resulte probable que en ella, como cruz reliquia y símbolo del poder, 
también se venerase una astilla de la cruz'%, 

Lo mismo se puede decir respecto a la Cruz de la Victoria, aunque 
Fontaine ha demostrado que el documento de donación de 10 de agosto de 
908 menciona la astilla de la cruz del relicario para cruz de Toledo, pero 
no dice nada sobre una reliquia de la cruz en la Cruz de la Victoria'*!, Pero 
otras reliquias, que habrían tenido su lugar en la pequeña cavidad de la 
parte trasera de la cruz en una posición central en el cruce de los brazos de 
la cruz, de igual manera tampoco son mencionadas. La función de relicario 
de las cruces gemadas puede considerarse como suficientemente demostra- 
da. 

Según una variante de la leyenda ya mencionada, transmitida por Mora- 
les, la Cruz de la Victoria guarda aquella cruz que Pelayo hizo fabricar tras 
la batalla de Covadonga en recuerdo del signo que se le había aparecido 
antes de la batalla con la promesa «in hoc signo vinces». Lo dice Juan de 
Portillo en su obra España restaurada por la cruz del año 1661'%, ¿Podrían 
la inscripción y el núcleo de la leyenda hacer referencia a que la cruz de la 
Victoria fue originariamente un relicario para cruz y era venerada en el 
antiguo sentido de signo de la victoria cristiana? ¿Tal vez tomó forma esta 


159. Lipinski, «“Crux Gemmata"», pp. 31 y ss. y 47 y ss. 

160. ¿Podían las palabras de la HistSil 29, pp. 139 y ss: «candem venerabilem crucem super 
altare santi Salvatoris reverenter posuit» significar, en el sentido de la antigua liturgia del 
Viernes Santo, que la cruz no servía como cruz de altar, lo cual, como ya se ha puesto de 
manifiesto, ya no era posible en aquel momento, sino que sólo era colocada temporalmente 
sobre el altar para la adoración de las reliquias que se albergaban en su interior? Cfr. aquí de 
nuevo LibOrd, col. 194: 1-3: «lignum sancte Crucis (...) in patena ponitur super altaris aram»: 
col. 200: 8 y ss.: «ipsum lignum positum fuerit super altare». 

161. Fontaine, Prerrománico, pp. 392 y ss. 

162. Proporciona el dato Menéndez Pidal, «Lábaro primitivo», p. 281. Por desgracia, no 
pude acceder a la obra original. 
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historia sobre la cruz en el seno del pueblo para hacer referencia al signo 
de la victoria y visualizarlo? En cualquier caso, la Cruz de la Victoria 
muestra, al igual que la Cruz de los Ángeles, todos los ya referidos atribu- 
tos de un relicario para cruz. También la inscripción de la cruz del Imperio 
alemán menciona a la cruz como signo de protección y de victoria: ECCE 
CRUCEM DOMINI FUGIAT PARS HOSTIS INQUI HINC CHUONRADE TIBI CEDANT OMNES 
imicilS, La reliquia de la cruz alcanzó en el Imperio a mediados del siglo 
XI la posición que antes había tenido la Sagrada Lanza. Fue llevada consi- 
go por primera vez, en 1044, por Enrique 11 (1039-1056) en una campaña 
contra los húngaros. En agradecimiento por la victoria, el emperador se 
postró delante de ella'*, De la comparación con la Cruz de los Ángeles 
Elbern sacó la siguiente conclusión: «La función religiosa y política de 
tales joyas van de esta manera estrechamente ligadas entre sí!%«. En este 
sentido, las cruces asturianas se ubican sin duda en la tradición visigoda de 
veneración de la cruz, y, mediante sus inscripciones votivas, aluden a la 
estrecha vinculación que en la España cristiana se dio desde el reino de 
Toledo entre rito eclesiástico y realeza. 

La misma significación que tenía el signo de la cruz en Asturias la 
alcanzó también en los otros centros de la Reconquista que se fueron 
formando. Surgieron leyendas sobre la estrecha vinculación entre cruz y 
reino, que parecen versiones de la piadosa saga de la cruz de Pelayo. Así se 
informa que al rey Íñigo Arista de Navarra (ca. 810 u 820-851/852) se le 
había aparecido una cruz en el cielo antes de una batalla con los moros!'%, 
También García Jiménez, el padre de Sancho 1 Garcés de Navarra (905- 
926), supuestamente una cruz roja sobre una encina antes de una bata- 
lla victoriosa'”. Sancho II Garcés de Navarra (1000-1035) hizo acuñar el 
signo de la cruz en sus monedas, dando continuidad así a una vieja costum- 


163. Fillitz, Katalog der weltlichen und der geistlichen Schatzkammer in Wien, p. 54. 

164, Schwinckóper, «Christus-Reliquien-Verchrung», pp. 228 y 272. Annales Althahenses 
maiores, ed. de Wilhelm von Giescbrecht y Edmund L. B. von Ocfele (MGH SS XX) a.1044, 
p. 800: 25-29: «Denique caesar, discalciatus et lancis ad carmem indutus, ante vitale sanctac 
crucis lignum procidit, idemque populus una cum principibus fecit ipse reddentes honorem et 
gloriam, qui illis dederat tantam victoriam, tam mirificam, tam incruentam, sed et pro divino 
munere omnes omnibus dimiserunt, qui quippiam in se committentes eis debitores fuerunt». 

165. Elbern, Goldschmiedekunst im frúhen Mittelalter, p. 110. 

166. Menéndez Pidal, «Lábaro primitivo», pp. 289 y ss. con referencia a Jerónimo Zurita 
(fol. 10r, b). 

167. Goñi Gaztambide, Bula de la cruzada, p. 35. Conde de Clonard, Historia orgánica, vol. 
1, pp. 382 y ss. García Villada, Historia eclesiástica de España, vol. 3, p. 268. 
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bre visigoda que había alcanzado su punto culminante con el rey Wam- 
ba!'*. También una cruz fue símbolo del condado de Sobrarbe y se convir- 
tió finalmente en signo de Aragón'”. 


La forma iconográfica de las cruces de Oviedo 


La forma básica de la Cruz de los Ángeles, identificada como «Cruz de 
Oviedo»'”, es, desde el siglo X, un elemento característico de la ilustra- 
ción de los libros hispanos. Los rasgos configuradores, que permanecen 
siempre los mismos, son aquí la forma de una cruz griega con un disco 
central, y los brazos de la cruz de igual largura, ensanchándose en forma 
trapezoidal, que no acaban en un borde cóncavo sino rectilíneo, y de los 
cuales cuelgan a la derecha y a la izquierda la alfa y la omega. También la 
cruz en la ilustración está acompañada algunas veces del lema de la Cruz 
de los Ángeles: HOC SIGNO TUETUR PIUS, HOC SIGNO VINCITUR INIMICUS!”!, Los 
dibujos representan, por lo tanto, a la Cruz de los Ángeles, imitando inclu- 
so por lo general su decoración de oro y piedras preciosas, y la copian con 
un pie, que es colocado en el brazo inferior de la cruz. Ya se habló de la 
posterior colocación de este pie en el original. Según Schlunk, la represen- 
tación de la alfa y la omega en los brazos de la cruz no se correspondía, 
por supuesto, con la realidad en aquel momento. Según su punto de vista, 
las dos letras apocalípticas no habían colgado nunca en los tres ojales 
originales de los brazos horizontales de la cruz, pues alfa y omega siempre 
eran colgados en una única cadena. En su lugar habrían estado sujetadas a 
los brazos de la cruz piedras preciosas y perlas, las llamadas pendilia'”. 
Representaciones de la cruz en la capilla romana de los cuarenta santos 
mártires, en la iglesia de Santa María Antiqua, en el foro romano, de la 
segunda mitad del siglo VIII, podrían ser, sin embargo, el prototipo de la 


168. Vives, Inscripciones, pp. 147 y ss. Goñi Gaztambide, Bula de la cruzada, p. 35. Una 
reproducción de la que hay debajo del rey Sancho 111 en Pérez de Urbel, «Primeros siglos de 
la Reconquista», p. 320. 

169. Menéndez Pidal, «Lábaro primitivo», pp. 290. 

170. Una completa y detallada descripción y comentario de las tres cruces en Scklunk. 
«Crosses of Oviedo» pp. 91-114, y Cruces de Oviedo. Véase también Schramm, Alfonsos III, 
Pp. 482 y ss. 

171. Según la caracterización de Fernández Pajares, «La Cruz de los Ángeles en la minia- 
tura», p. 300. Bischoff, Kreuz und Buch», pp. 298 y 300 y ss. 

172. Schlunk, «Crosses of Oviedo», p. 93; Cruces de Oviedo, p. 16. 
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Cruz de los Ángeles. Wilpert la data en la época del papa Adriano 1 (772- 
79513), Muestran a dos de las tres cruces gemadas griegas originarias en 
aros de luz, en las que los brazos de la cruz salen de un disco central en el 
que está representado el rostro de Cristo. Las terminaciones de los brazos 
de la cruz están ensanchadas. En un brazo de la cruz del medio todavía se 
puede reconocer la letra omega, que cuelga sujetada a tres cadenas, y está 
flanqueada por dos objetos colgantes en cada lado'”*. En una reproducción 
de estas cruces se debería equipar a los brazos horizontales de la cruz con 
tres ojales en cada uno para colgar objetos, como todavía hoy nos los 
encontramos en la Cruz de los Ángeles. Según Morales, a mediados del 
siglo XVI ya no había nada colgando de los brazos de la cruz, pero ya 
entonces estaba generalizada la idea de que antiguamente, al igual que en 
todos los dibujos de la cruz, debían haber estado colocadas en ella las 
letras alfa y omega'”. 

La representación de cruces gemadas es una ilustración habitual en los 
manuscritos hispanos, de los cuales se han conservado algunos de comien- 
zos del siglo IX. En la forma de la cruz portátil metálica de Oviedo, de 
cuyos brazos laterales por regla general cuelgan la alfa y la omega, no 
aparece, sin embargo, según Bernhard Bischoff, hasta comienzos del siglo 
X, para luego volver a desaparecer a comienzos del siglo XII Según su 
punto de vista, la comparación con las formas más antiguas sugiere una 
aparición repentina de la representación de la «Cruz de Oviedo», más que 


173. Wilpert, Rómischen Mosaiken und Malercien, vol. 2, p. 724. 

174. Lipinski, «La “Crux Gemmata"», pp. 25 y ss. Tea, Basilica di Santa Maria Antiqua. 
pp. 165 y 347 y ss. Sobre la localización de las cruces, ¡bid.. pp. 179 y 346. Wilpert, 
Rómische Mosaiken und Malercien, vol. 2, p. 725, describe así las cruces: «En frente cuelgan 
o colgaron tres coronas votivas más o menos dañadas y tres cruces votivas, entre las cuales 
estaban dos borregos y pavos reales que portaban guirnaldas. Las cruces colocadas entre dos 
ramas de palmas tienen el ornamento en forma de bola, están rodeadas de aros de luz y 
provistas con todo tipo de objetos colgantes; de los medallones que estaban colocados en el 
cruce de los brazos sólo se conserva cl del medio con la cabeza de Cristo». Wilpert interpreta 
las cruces como cruces colgantes (ibid.. p. 879). La mejor representación de estas cruces la 
proporciona la reproducción en color de Wilpert, vol. 4, lámina 200, 1. Véase también la 
reproducción de Grúncisen, Sainte Marie Antique, PL, IC, LVII. Alfa y omega, flanqueadas 
por dos objetos colgantes y colgadas en los tres ojales se encuentran también en las represen- 
taciones de la cruz en san Crisógono, en Roma, y en san Salvador, en Spoleto, que se pueden 
datar entre el siglo V y el VIII. Véase la reproducción en Casartelli Novelli, «Segno salutis e 
segno “iconico”», tablas XXXII y XXXIII, figuras 48 y 49 y. p. 161. 

175. Morales, Viaje a los Reynos de Léon, tt. 27, p. 77. Manzanares Rodríguez Mir, Joyas 
de la Cámara Santa, p. 7. ; 
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el resultado de una evolución gradual hacia esta nueva forma, «quizás 
como símbolo de una nueva seguridad de alcanzar la victoria en el comba- 
te religioso»!”S, 

Lo extraordinario de esto radica en que esta forma floreció en la Penín- 
sula Ibérica, se convirtió directamente en un símbolo del norte cristiano y 
lo continuó siendo hasta comienzos del siglo XII, mientras que, en el resto 
de Occidente, hacía tiempo que se habían iniciado otros procesos. Ya en 
tiempo de Carlomagno y de sus sucesores, como consecuencia del proble- 
ma de la adoración de las imágenes, se había abandonado la representación 
de grandes cruces en la miniatura libraria. Y ya desde mediados del siglo 
IX aparecieron, en lugar de las cruces al viejo estilo, representaciones del 
crucificado, un proceso que en España no arrancó hasta finales del siglo XI 
como consecuencia de su gran apertura cultural hacia Europa. El crucifijo 
de Fernando 1 y de su esposa Sancha del año 1063 representa, desde esta 
perspectiva, el punto de inflexión de la evolución hispana'””. 


Sobre el culto a la cruz en Occidente 


También en las otras regiones de la Europa cristiana tenía la cruz una 
significación especial. Ya se habló de los signos bizantinos de la cruz y de 
los relicarios para cruz en forma de cruz'”, Las astillas de la Vera Cruz de 
Cristo gozaban de gran aprecio en todo el Occidente. 

Schwinekóper ha dedicado una detallada investigación a la cuestión de 
la veneración de las reliquias de Cristo desde los merovingios. Radegunda, 
la mujer de Clotario 1 (511-561), había solicitado al emperador bizantino 
Justino 11 (565-578) una reliquia de la cruz para el rey Sigeberto, y la había 
recibido. Quería asegurarse, mediante esta reliquia, según el modelo bizan- 
tino, la salvación para el reino y los gobernantes'”?. También diversos 


176. Bischoff, «Kreuz und Buch», p. 299. 

177. Bischoff, «Kreuz und Buch», pp. 292 y ss. Viñayo González, L'ancien royaume de 
Leon, pp. 102 y ss. y reps. 54 y ss. 

178. Véase supra, p. 396. 

179. Schwinekúper, «Christus-Reliquien-Verchrung», p. 200. De vita sanctae Radegundis, 
ed. de Krusch (MGH Scrip. Rer. Merow. Vol. 2), li. 11, 16, p. 388: 10-14: «Quod fecit illa 
(Helena) in orientali patria, hoc fecit beata Radegundi in Gallia. Et quia sine consilio, in 
mundo dum vixit, nihil facere voluit, transmisit litteras ad praccellentissimum domnum Sigi- 
bertum regem, cuius imperio patria ista regebatur, ut ci permitteret pro totius patriae salute et 
cius regni stabilitate lignum crucis Domini ab imperatore expetere». 
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monasterios francos debieron estar en posesión de reliquias de la cruz. Sin 
embargo, no disponemos de conocimientos precisos sobre la veneración de 
cruces-reliquias entre los merovingios!'*, Las interpretaciones de su conte- 
nido difieren. Frolow y Bischoff, como ya se ha indicado, consideraron 
insignificante la veneración de la cruz y de las cruces-reliquias en este 
período. Karl Hauck y Karl Schmidt, por el contrario, admiten para dicho 
período un culto a la cruz de creciente importancia!*!. 

También, por lo que respecta a los carolingios, esta cuestión ha recibido muy 
diversas respuestas. Por ejemplo, Hauck cree que Carlomagno tenía en una 
gran estima a la reliquia de la cruz. A este respecto interpreta un pasaje de los 
Annales Imperiales francos, que el propio Carlos asignaba tanto valor a la po- 
sesión de una reliquia de la cruz que se aseguró de tenerla aún antes de su 
coronación imperial en Roma en el día de Navidad del año 800'*, Schwinekó- 
per, por el contrario, supone que en el caso del vexillum que Carlos recibió 
procedente de Jerusalén se trata de una bandera provista con una cruz. Con una 
igual es investido por Pedro el rey en un mosaico contemporáneo en el tricli- 
nium del palacio lateranense!'*, También los demás testimonios, como el meda- 
llón de Carlos o su cruz pectoral, que con frecuencia se aducen como pruebas 
de la veneración de las reliquias de la cruz por el gran rey de los francos, son 
rechazados por Schwinekúper: El primero sólo había contenido en origen cabe- 
llos de la Virgen María; y la última procede del siglo XII a juzgar por sus 
ornamentos'**, Sólo en los casos de Lotario I, Luis el Germánico y Carlos HI 
está demostrado de forma indubitable que dispusieron de partículas de la cruz. 
No obstante, el valor asignado a estas reliquias no pudo ser muy grande, al 
menos en el caso de Carlos, pues las envió a su sobrino Arnulfo de Carintia, y 


180. Schwinekóper, «Christus-Reliquien-Verehrung», pp. 201 y ss. 

181. Hauck, «Versuch ciner Gesamtdeutung». passim. Schmid, «Aachen und Jerusalem», 
pp. 127 y ss. 

182. Annales Laurissenses, ed. de Pertz (MGH Scrip. 1). 2.799, p. 186: 16-18: «Eodem anno 
monachos quidam de Hierosolimis veniens, benedictionem et reliquias de sepulchro Domini 
quas patriarcha Iherosolimitanus domno regi miserat, detulit; A800, p. 188: 20-25: «Eadem 
die Zacharias cum duobus monachis (...) de Oriente reversus Romam venit. (...) qui benedic- 
tionis causa claves sepulchri dominici ac loci calvariac claves etiam civitatis et montis cum 
vexillo detulerunt». El Cronicón de Moissac precisa, 2.801, p. 305: 23: «(...) cum vexillo 
crucis detulerunt». Véase sobre esto también Frolow, Vraie Croix, n.*75 y 75, 1, pp. 198 y ss. 
Hauck, «Versuch einer Gesamtdeutung». pp. 157 y ss. 

183. Schwinekóper, «Christus-Reliquien-Verehrung», pp. 202 y ss. Sobre el mosaico del 
triclinio con una reproducción, véase Schramm, Die deutschen Kaiser und Kónige im Bildern 
ihrer Zeit, parte 1. pp. 26 y ss. y rep. 4. 

184, Ibid.. pp. 204 y ss. 
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se desprendió, por tanto, de ellas, sin pensarlo dos veces, cuando éste rompió 
el juramento que había prestado precisamente sobre dichas partículas de la 
cruz!*. Algo parecido ocurre con la veneración del signo de la cruz, Cruces 
gemadas y cruces portátiles las había entre todos los vecinos de los visigodos 
y de los astures, y también se utilizaba el signo de la cruz para la ilustración 
de libros'*, Pero después de que, en el período carolingio temprano y en el 
período precarolingio, se constata una especial predilección por representa- 
ciones de la cruz del tamaño de una página, a comienzos del siglo IX se 
produce repentinamente un rápido retroceso de ese motivo en la iluminación 
de libros. Bischoff vio aquí una repercusión de una teología de la cruz del 
gobernante, tal como se expresa en los Libri Carolini, «que subrayaba el mis- 
terio de la cruz»!*. Esta «reacción contra la representación de la cruz» no 
podía «haber tenido lugar sin el consentimiento o el deseo del gobernante»'*, 
Por lo tanto, resulta todavía inseguro que la cruz fuese entre los francos ins; 
nia de la realeza o siquiera estandarte de guerra. Los comentarios de los Libri 
Carolini sobre la significación de la cruz, «nostri regis insigne (...) quod ad 
praelium nostre sequuntur cohortes», se sirven ciertamente de la imagen del 
caudillo del ejército y de su estandarte. Sin embargo, estas palabras estaban 
pensadas exclusivamente en su sentido espiritual, pues los Libri Carolinides- 
tacan con insistencia el misterio de la cruz y se muestran en contra de la idea 
de que en el signo de la cruz estuviese inmanente una especial santidad'", El 
pequeño escrito de Eginardo Quaestio de adoranda cruce, o los poemas figu- 


185. Jbid., p. 205. 

186. Delaruelle, «Le crucifix dans la piété populaire et dans l'art», pp. 29 y ss. Sobre las 
cruces procesionales del siglo IX, véase Leclercq, «Croix et Crucifix», col. 3102 y ss. Bis- 
choff, «Krcuz und Buch», pp 286 y ss. 

187. Bischoff, «Kreuz und Buch», pp. 288 y ss., y «Beobachtungen zu Einhards Kreuzsoc- 
kel», p. 95: «Sobre todo, cuando en el taller del Grupo de Ada, que trabajaba para Carlos, se 
excluía la incorporación de páginas con la cruz incluso en los evangeliarios más suntuosos, 
puede guardar relación esta abstinencia con una tendencia de la teología de Carlomagno 
formulada en los Libri carolini, que subrayaba el misterio de la cruz». 

188. Bischoff, «Krcuz und Buch», p. 292. 

189. Libri carolini, ed. de Bastgen (MGH Legum sectio 1!I, vol. 2), 11, 28, p. 89: «Hoc est 
nostri regis insigne, non quedam pictura, quod nostri exercitus indesinenter aspiciunt legio- 
nes. Hoc est signum nostri imperatoris, non compaginatio colorum, quod ad proetium nostre 
scquuntur cohortes. Non igitur quacdam materialis imago, sed Dominicac crucis mysterium 
est vexillum, quod in campo duelli, ut fortius confligamus, sequi debemus; arma, quibus 
libertatem tucri valcamus; munitio, qua infestantium hostium incurus evitemus. Sobre los 
Libri Carolini y la postura carolingia hacia el conflicto de las imágenes, cfr. Cazelle, «The 
cross, the image and the passion in carolingian thought and art», pp. 88 y ss. y 112 y ss. 
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rativos del Liber de laudibus sanctae crucis de Rábano Mauro se han de en- 
tender como reacciones a una teología de la Corte, que se mostraba reticente 
frente a la veneración del signo visible de la redención'”, Pero también estos 
dos escritos tratan exclusivamente los aspectos espirituales de la adoración de 
la cruz, mientras que las funciones seculares-guerreras del signo de salvación 
no son mencionadas en absoluto'”. Quizás en torno al año 825 Eginardo en- 
cargó un relicario de cruces, que hoy se conoce con el nombre de arcus Ein- 
hardi. La pieza se encuentra desaparecida desde el siglo XVIII, pero testimonios 
escritos y una reproducción del siglo XVII en dibujo excepcionalmente pre- 
cisa permiten sacar conclusiones sobre el aspecto y significación de la alhaja. 
La puerta, que imitaba a un arco de triunfo romano, servía, según los actuales 
conocimientos, como pedestal para una cruz gemada desmontable, que alber- 
gaba una reliquia de la cruz, que quizás procedía del patrimonio del empera- 
dor Constantino, primero, y de Lotario, después!”. No obstante, Schefers ha 
puesto recientemente en duda algunas tesis de Hauck, considerándolas como 
hipótesis demasiado atrevidas, entre otras la de la datación del arco de Egi- 
nardo, la aceptación de reliquias de la cruz que habían pertenecido a Constan- 
tino y Lotario, así como la interpretación del arco como «Monumento a 
Constantino y Lotario»!*. Naturalmente, tampoco se puede verificar de nin- 
guna manera la hipótesis de que la cruz gemada, cuya existencia sólo pode- 
mos deducir a partir de la iconografía del arco de Eginardo, hubiese servido 
como relicario de cruz. Hauck habla de una «condición intermedia del arcus 
entre monumento estatal y un donativo derivado de la piedad personal»'*, 
Por supuesto, Carlomagno también donó a la Iglesia cruces suntuosas. En el 
787 había enviado al papa Adriano 1 una cruz, y en el «Liber Pontificalis» 
está constatada la donación de una cruz procesional con ocasión de su coro- 


190. Bischoff, «Bcobachtungen zu Einhards Kreuzsockel», p. 95. 

191. Einharti quaestio de adoranda Cruce (MGH Ep. V). pp. 146-9. Según Schefers, Ein- 
hards Heiligen- und Reliquienverehrung. hay que ver el tratado de Eginardo en su contexto, la 
disputa franco-bizantina sobre las imágenes y dentro de ésta especialmente en la discusión 
eológica sobre los conceptos de oratio, adoratio o vencratio. Sobre esto, véase consideracio- 
nes más detalladas en Ibid. pp. 170-203. Sobre la adoración de la cruz de Rabano en 
comparación con la de Eginardo, véase Hauck, «Gesamideutung des Einhard-Kreuzes», pp. 
182 y ss. 

192. Sobre esto, véanse las contribuciones de diversos autores al libro editado por Hauck 
sobre la cruz de Eginardo, entre otros los artículos del propio editor, «Das bisherige Ergebnis 
der Diskussion des Einhard-Bogens», pp. 13-32, y «Gesamideutung des Einhard-Kreuzes», 
Pp. 143-205. 

193. Schefers, Einhards Heiligen- und Reliquienverehrung. pp. 304 y 493 y ss., nota 467. 

194. Hauck, «Gesamideutung des Einhard-Kreuzes», p. 180. 
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nación como emperador. Pero, en ambos casos, resulta poco probable que se 
tratase de relicarios para cruz!” 

Bajo Carlos el Calvo, una cruz-reliquia podría haber servido como es- 
tandarte'”. La cristianización de la guerra fue evidentemente potenciada 
por el Papado. Nicolás 1, en su carta a los búlgaros (866), califica a la cruz 
como el signo de los reyes cristianos. Les invita a que utilicen cruces como 
estandartes. Refiriéndose a Moisés y Gedeón, así como al emperador Cons- 
tantino y al lábaro, en él aparece la cruz directamente como un garante de 
la victoria'”. 

En el caso de los carolingios no puede hablarse, por supuesto, de la 
elevada significación que el culto imperial a la cruz tuvo en Bizancio, el 
cual, como tantas otras cosas, fue adoptado por los visigodos, y después 
transmitido hasta el período astur-leonés'”, Déer no constata una irrupción 
de esta forma de culto a la cruz monárquico-dinástica por excelencia hasta 
el período de los Otones, en especial a partir del matrimonio del emperador 
Otón II con Teófano. Sólo entonces tiene lugar la práctica de la donación 


195. Codex Carolinus, ed. de Gundlach (MGH ep. 111), n.* 79, p. 611: 13 y ss: «Crucem, 
quam nobis misistis, in sanctam nostram ecclesiam recondentes, vestra memoria in etermum 
in ca mancbit». Liber Pontificalis, ed. de Dechesne, vol.2, p. 8: 8 y ss.: «obtulit crucem cum 
gemmis yacinctis, quam almificus pontifex in letania procedere constituit, secundum petitio- 
'nem ipsius piissimi imperatoris». Véase también Ibid.. vol. 2, p. 110. Frolow, Vraie Croix, n.* 
75, 1, pp. 203 y ss. Schwinekóper, «Christus-Reliquien-Verchrung», pp. 204 y ss. 

196. McCormick. Eternal victory, pp. 357 y ss. Nithardi Historiarum libri 111, ed. de Pertz 
(MGH Seript. 11), lib. 11, 6, p. 658: 37 y ss.: «Quae dum sprevissent classique appropinquare 
videretur, crucem in qua juraverant et Karolum ut cognoverunt, rclicto litore protinus fu- 
gerunt». McCormick, op. cit.. p. 358, nota 132: «Yo entiendo que esto significa que la cruz de 
la batalla de Carlos contenía una reliquia (¿de la Vera Cruz?) Que había proporcionado una 
res sacra para el perjuro juramento de fidelidad». 

197. MGH Ep. VI. n.* 99, cap. XXXIII, p. 580: «Quando proctium inire soliti eratis 
lis vos hactenus in signo militari caudam equi portasse, et sciscitamini, quid nunc vice ilus 
portare debeatis. Quid aliud utique nisi signum sanctac crucis? Ipsum est enim, quo Moyses 
mare divisit et Amalech interfecit, quo Gedcon Madianitas supcravit et Christus dominus 
noster diabolum, qui habebat mortis imperium, non solum superavit, sed et prostravit. Ipsum 
est signum, quod portamus in frontibus nostris, ipso a cunctis defendimur hostibus et ab 
omnibus munitur incursionibus. Hoc est signum fidei et ingens horror diaboli. quo Christiani 
principes in necessitatibus suis semper utuntur et reges veram religionem sectantes sacpe 
celebres Christo propitio triumphos de hostibus operantur. Sed ut manifestius sciatis, quid pro 
illa equina cauda in signum debeatis militare convenientius, cum in apparatum belli procedi- 
lis, portare, pauca de Constantini actibus memoranda ducimus, qui piissimus Romanorum 
extitit imperator et Christianitatis famosissimus omnium propagator». 

198. Schwinekóper, «Christus-Reliquien-Verchrung», p. 206. 
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de cruces monumentales, de altar y portátiles, como la cruz de Lotario, la 
cruz de Gisela o la cruz del Imperio'”. Esta observación de Déers la ha 
confirmado Schwinekóper. Hasta este momento, la sagrada lanza con el 
clavo de la cruz de Cristo era, en el Imperio, la insignia sacra del rey más 
importante, que garantizaba la prosperidad y la victoria, respecto a la cual 
las reliquias de la cruz quedaban muy relegadas en significación y presti- 
gio*%, Un giro decisivo no se produjo hasta que una embajada alemana 
trajo consigo de Constantinopla una gran reliquia de la cruz que tenía el 
agujero de un clavo. Dado que procedía del emperador bizantino, fue auto- 
máticamente reconocida como auténtica, por lo que su prestigio, con el 
tiempo, superó al de la sagrada lanza. Por supuesto, la cruz del Imperio fue 
fabricada para servir de relicario a las dos reliquias de Cristo%, 


RESUMEN Y RESULTADOS 


En la España visigoda el culto a la cruz tuvo una intensidad que en 
aquella época sólo se alcanzó en Bizancio. Especialmente destacados son 
los testimonios litúrgicos. Y debido a que en los reinos de la Reconquista 
la misa se celebró conforme a los ritos de la vieja liturgia hispana del reino 
visigodo, se mantuvieron los elementos esenciales del culto visigodo a la 
cruz. Éste continuó vigente de forma intensiva e ininterrumpida. Así se 
manifestó en las fundaciones de iglesias y monasterios, en la veneración de 
reliquias de la cruz, en la donación de cruces gemadas y en la instalación 
de cruces en los edificios públicos. El culto a la cruz experimentó una 
intensificación gracias a la aparición de la forma iconográfica de la cruz de 
Oviedo, según el modelo de la cruz de los Ángeles, que Alfonso II legó en 
el año 808 a la Iglesia de Oviedo. Bajo Ramiro 1, la estrecha vinculación 
de religión y gobierno aparece expresada de forma especialmente evidente 
mediante la instalación de múltiples signos de la cruz en el palacio de 


199. Deér, «Der Kaiser und das Kreuz», p. 178, y «Das Kaiserbild im Krcuz», p. 146: «A 
pesar de ciertos comienzos prematuros, la cruz consiguió en el período olónida, en la 


tizaba eminentemente la victoria, de un “instrumento de la victoria imperial 
có André Graber en relación a Bizancio (...). Hasta bien entrado el período de los Staufen, fue 
la insignia más importante de los reyes y emperadores alemanes. superando su importancia 
incluso a la corona imperial». Entre los referidos tempranos precedentes Décr incluye tam- 
bién a la «Cruz de la Victoria». /bid., p. 146, nota 113. 

200. Schwinekóper, «Christus-Reliquien-Verehrung», pp. 206 y ss. 
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Naranco, y permite pensar en una sacralización del poder político. El punto 
culminante del culto a la cruz por la realeza se alcanzó bajo Alfonso Ill, 
quien colocó los edificios públicos bajo la protección de la cruz por medio 
de inscripciones, y finalmente donó a la iglesia principal de su reino, la 
catedral de Oviedo, una gran cruz gemada dorada, la Cruz de la Victoria. 

La intensidad de la adoración de la cruz como signo de victoria en la 
forma de una cruz gemada con las letras apocalípticas alfa y omega en la 
época que va de Alfonso II a Alfonso 1II de Asturias no tiene igual. La 
historia de la representación del Cristo crucificado comienza en el siglo 
IV?%, A partir del siglo X, la representación del crucificado, para la que 
también hay ejemplos tempranos, estaba generalmente difundida?”, mien- 
tras que la tradición anicónica a este respecto se mantuvo viva en España 
hasta finales del reinado de Fernando 1, en el último tercio del siglo XI. En 
la pintura mural del resto de Occidente el crucificado es ya habitual desde 
el siglo VII, El tipo de la crux gemmata desaparece en Francia y Alema- 
nia ya en el curso del siglo IX de las ilustraciones de libros y es sustituida 
por la imagen del crucificado?%, 

El culto a la cruz en Asturias y León tuvo, sin duda, un significado 
sobresaliente. Por supuesto, se ha de tener en cuenta que, dado lo reduci- 
do del tamaño del reino astur-leonés, manifestaciones del tipo del culto a 
la cruz por los gobernantes aparecen como aumentadas por una lupa, 
mientras que en los extensos territorios franco-carolingios y en los reinos 
sucesores del Imperio carolingio fácilmente dan la impresión de ejemplos 
dispersos. Pero, en todo caso, se ha de tener también en cuenta que la 
realeza en España no sólo se basaba en otras tradiciones, sino que tam- 
bién experimentó una evolución diferente. La posición relativamente fuerte 
de la dinastía astur, y después de la navarra, frente a la Iglesia y la alta 
nobleza pudo mantenerse en España a lo largo de muchos siglos. El culto 
a la cruz de los gobernantes contribuyó a esto en el contexto del enfren- 
tamiento con los centros de poder musulmanes de la Península Ibérica. El 
lenguaje simbólico de este culto oficial a la cruz era entendido en la 


201. Ibid. pp. 224 y ss. 

202. Leclercq, «Croix et Crucifix», col. 3065 y ss. 

203. Delaruelle, «Le crucifix dans la piété populaire et dans l'art», pp. 33 y ss. 

204. Leclercq, «Croix et Crucifix», col. 3087. Delaruelle, «Le crucifix dans la piété popu- 
laire et dans V'art», pp. 34 y ss. Pone en duda la validez de la constatación de Leclercg fuera 
de Roma. 

205. Bischoff, «Krcuz und Buch», pp. 288 y 293. 
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dartes*”, Indicios tangibles del uso de la cruz como estandarte y de la 
práctica de llevar consigo las reliquias de la cruz sólo se encuentran en un 
período más tardío, a partir de finales del siglo XI. La cruz pectoral del 
Cid, que supuestamente éste llevó en la batalla, apunta ciertamente en esta 
dirección, pero no está documentada como estandarte, que hubiese sido 
bendecido y entregado por la Iglesia. La cruz de guerra que supuestamente 
procedía de tiempos de Fernán González, en vista de que tiene un crucifi- 
cado, se ha de atribuir asimismo a un período más tardío. Una sólida 
prueba de la significación bélica de la cruz y de la interpretación religiosa 
de la lucha contra el islam sólo se puede documentar en época posterior. El 
célebre tímpano románico de la catedral de Santiago de Compostela mues- 
tra al apóstol Santiago a caballo en la legendaria batalla de Clavijo. En la 
mano derecha porta una espada y en la izquierda un cetro en forma de cruz 
con bandera?%. Un testimonio del mismo estilo, el llamado estandarte de 
san Isidoro, procede del siglo XIII. Muestra al santo a caballo, con una 
cimitarra en la mano izquierda, y en la derecha una cruz, con un agarradero 
corto?”, 

La donación de cruces gemadas en extremo costosas por Alfonso Il y 
Alfonso III, así como la significación que alcanzaron en el reino astur- 


207. lbn Hayyan, Crónica del califa Abderrahmán 11! (al-Muqtabis V), traducción de M'. 
Jesús Viguera y Federico Corriente, p. 255: «(...) preparados para un encuentro con los 
musulmanes, con sus escuadrones formados y sus cruces al frente, cubriendo aquellos mon- 
les». Véase también, p. 329. 
208. Reproducción en Sánchez-Albornoz, Una ciudad de la España cristiana, p. 480 fig. 242. 
209. Menéndez Pidal, «Lábaro primitivo», pp. 284 y ss. Véase también Morales, Viaje a los 
reynos de León, pp. 50 y ss. La bandera se encuentra en la actualidad en el musco de la 
catedral de León. San Isidoro se le había aparecido a Alfonso VII el Emperador (1126-1157) 
antes de la conquista de Bacza (agosto de 1147), y le había asegurado su cooperación. La 
noticia la proporciona Rodrigo Ximénez de Rada, Historia de Rebus Hispaniac, ed. de Fer- 
nández Valverde, (CChr.CM LXXI1), lib. VII, cap. XI, p. 232. Según Sánchez-Albornoz, en 
fuentes tardías (no indica si escritas o iconográficas) aparecen obispos que portan la cruz en 
la batalla. Por desgracia, no proporciona más datos sobre estas «fuentes tardías». Véase 
también, Estampas de la vida de Lcón, p. 109. nota 85. Según Goñi Gaztambide, Bula de la 
Cruzada, p. 35, Ordoño 11 venció en el año 917 a los sarracenos junto a san Esteban de 
Gormaz, contando con la protección del signo de la cruz. Se basa en HistSil 47, p. 157. Sin 
embargo, allí se dice: «apud Santum Stephanum Gormaz toti christianorum regno velud ruina 
cominabantur. Porro Ordonius Christi clipco cui famulabatur protectus, structu milite cis 
occurrit». El texto se refiere, según Pérez Urbel y González Ruiz-Zorrilla, a un pasaje de la 
liturgia del día de san Martín: «Non clipco protectus aut galea» (ibid.. p. 157, nota 146). 
Deducir a partir de esto que Ordoño 11 se había puesto bajo la especial protección de la cruz 
resulta, al menos, atrevido. 
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leonés, proporcionó a ambas joyas el carácter de insignias representativas, 
que, por razón de su función religiosa y eclesiástica, y del lugar donde se 
custodiaban, apuntan a la especial vinculación que el rey tuvo con la reli- 
gión y con la Iglesia. Toda la intensidad del culto astur y leonés a la cruz 
indica una percepción sacra de la realeza y, al mismo tiempo, la perviven- 
cia del Ordo de la guerra visigodo, en el cual no sólo desempeñó un papel 
especial una cruz-reliquia, sino que, de forma paralela, se acentuó la posi- 
ción del rey, como sacratus princeps, entre Dios y el pueblo. 


CAPÍTULO 10 
LA UNCIÓN REGIA EN LOS VISIGODOS Y EN LOS 
REINOS DE LA RECONQUISTA 


La posición del rey es destacada en el Ordo de la guerra visigodo y en 
algunos textos de concilios. Aparece como mediador entre Dios y el 
pueblo de Dios. Para ser digno de ocupar esta posición, necesitaba de una 
especial consagración. En el Ordo, esto se expresa a través de la purifica- 
ción espiritual que el rey conseguía mediante su postración delante del 
altar de la iglesia. También en el tratamiento sacratus princeps se mani- 
fiesta la posición santificada del rey, de acuerdo a la visión visigoda. En 
estrecha relación con todo esto, está la unción de los reyes visigodos, 
cuyo significado se analizará a continuación de forma más precisa. Pues 
también el Ordo de la guerra es un rito regio, al igual que los tres Ordi- 
nes titulados por Férotin como Ritus pro Rege observandus', dedicados 
respectivamente a la salida del rey y su ejército, a su regreso de la guerra 
oa su regreso tras haber estado ausente de Toledo. Si se puede constatar 
que la unción se continuó realizando, como parte del ceremonial regio 
visigodo, en los gobernantes de Asturias y León, esto se puede valorar 
como un importante indicio de que también allí se practicó el viejo Ordo 
de la guerra, en el que se acentuaba especialmente la posición santificada 
del rey. 


1. Férotin, Liber Ordinum, Index, p. XLII. 
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LA UNCIÓN REGIA EN LOS VISIGODOS 
Origen e inicios de la unción regia? 


El primero y único relato de una consagración regia en los visigodos nos 
lo proporciona Julián de Toledo en su Historia Wambae. Describe cómo el 
visigodo Wamba en Gerticos, en la provincia de Salamanca, fue elegido 
rey por los magnates allí presentes y finalmente fue ungido como rey en 
Toledo por el obispo Quirico en la basílica de los apóstoles Pedro y Pablo?. 

La forma de realizar el relato, con el que Julián introduce la prueba de la 
legitimidad del gobierno de Wamba (672-680), y la naturalidad con que 
informa de la unción del rey, lleva a muchos historiadores a la suposición 
de que la misma ya era una práctica habitual en tiempo de Wamba. Sin 


2. Entre los problemas que plantea la consagración de los reyes visigodos y su perviven- 
cia está no sólo el de la unción, sino también la cuestión sobre una posible coronación y el 
uso de la corona. En un principio, se había previsto realizar un tratado completo sobre esta 
cuestión, pero se debió dejar de lado por motivos relacionados con la estructuración del 
trabajo. No obstante, espero todavía poderlo publicar en otro lugar. [N. del 7.: Fue publicado 
en tres partes: «Krónungsritus und Kronenbrauch im Westgotenreich von Toledo», Zeitschnft 
der Savigny Stiftung fur Rechtsgeschichte, 116 (1999), pp. 37 86; «Krónungsritus und Krone- 
nbrauch in den Reichen von Asturicn und León», Studi Medievali, 39 (1998), pp. 327 366; 
«Dic iberische Herrschertiara», Fruhmittelalterliche Studien 33 (1999). pp. 83-107). 

3. HistWamb 2-4; 4 líncas 55-61: «at ubi ventum est, quo sanctae unctionis vexillam sus- 
ciperet, in practoriensi ecclesia, sanctorum scilicet Petri et Pauli, regio iam cultu conspicuus 
ante altare divinum consistens, ex more fidem populis reddidit. Deinde curbatis genibus olcum 
benedictionis per sacri Quirici pontificis manus vertici cius refunditur et benedictionis copia 
exibetur». 

4. Sobre este punto cxiste un consenso casi generalizado. Véase, por ejemplo, Dahn, Kóni- 
ge der Germanen, vol. 6. p. 529. Férotin, Liber Ordinum, apéndice II: «L*ordinatio regis o la 
consagración de los reyes visigodos de Toledo en el siglo Vil», col. 499. Bloch, Les roís thau- 
maturges, p. 461 [N. del T.:. trad. esp.: Los reyes taumaturgos, México, 1988, pp. 416-417). 
Muller. «Anfinge der Kónigssalbung», p. 334. Claude, Geschichte der Westgoten, pp. 88 y SS. 
y Adel, Kirche und Kónigtum, pp. 155 y ss. Véase allí también la discusión de diversas posturas 
en torno a la cuestión de la primera unción regia en España. Igualmente, Sánchez-Albomoz, « 
“Ordinatio principis"». p. 1183. En un principio, Orlandis creía que Wamba fue el primer rey en 
ser ungido. Más tarde admitió que también había habido reyes ungidos antes de Wamba, aun- 
que, debido a la debilidad de las pruebas, se limitó a plantear suposiciones. Véase Orlandis 
Rovira, «La sucesión al trono en la monarquía visigoda», p. 94 (1962), España visigoda, p. 213 
(1977). y «Die Synoden im katholischen Westgotenreich». p. 168, nota 129. Una postura pecu- 
liar adopta Teillet, Des goths A la nation gothique. Debido a la intensidad de las referencias 
bíblicas en la Historia de Julián (ibid., pp. 599 y ss.), considera también la unción de Wamba 
como la primera de la historia de los godos: «La descripción solemne y minuciosa que hace de 
ella el autor parece probar que se trata de un rito que se realizó entonces por primera vez 
Creemos que este rito fue inaugurado por Wamba» (Ibid., p. 606, nota 149). 
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embargo, no se puede determinar con seguridad cuándo comenzaron los 
visigodos a ungir a sus reyes. 

En la más antigua historiografía estaba presente la idea de que fue 
Recaredo el primer rey visigodo en ser ungido. Se contemplaba la unción 
en relación con la conversión de los godos a la confesión católica, sin por 
lo demás precisar más”. Según Walther Schiicking, se introdujo en referen- 
cia al Antiguo Testamento, porque Recaredo valoraba el ser consagrado 
por la Iglesia y el clero quería acentuar su influencia sobre la realeza. 

Ramón Menéndez Pidal, José María Lacarra y Abilio Barbero, consideraron 
que el rey Sisenando fue el primer rey ungido, basándose en el canon 75 del 1V 
Concilio de Toledo, que tuvo lugar en el año 633 presidido por Isidoro de 
Sevilla, pues en este canon, que condena todo tipo de subversión y usurpación, 
: «Dominus dicat: «Nolite tangere Christos meos»: et David: «Quis, 
inquit, extendet manum suam in Christum Domini et innocens erit?»»?. Aquí 
no se apela a todos los cristianos como ungidos, sino a uno determinado, el 
ungido del Señor. Eva Múller opinaba «que, en el reino visigodo como en Bi- 
zancio, ya se aplicaba al rey el nombre christus Domini antes de que tuviese 
lugar la unción». Una sencilla alusión en el canon conciliar a los correspon- 
dientes pasajes bíblicos se habría de entender como comparación alegórica. 
Sin embargo, a través de las citas textuales se expone el concepto del Christus 
Domini. Sólo si realmente ha tenido lugar una unción, alcanza esta acentuación 
su sentido. Asimismo, en el XVI Concilio de Toledo (693), se vinculó con estas 
palabras de la Biblia una referencia a los reyes ungidos. Allí se subraya, me- 
diante estas citas, el carácter desaforado de un fracasado intento de subversión 
contra el rey Egica, de quien sabemos con seguridad que había sido ungido”. 


5. Sobre este punto de vista en la antigua historiografía, con la correspondiente informa- 
ción bibliográfica, véase Dahn, Kónige der Germanen, vol. 6. p. 529. nota 3. Múller, «Anfán- 
ge der Kónigssalbung», p. 333. Sánchez-Albornoz, «"Ordinatio principis"», p. 1184. 

6. Schilcking, Regierungsantritt, p. 75. 

7. Menéndez Pidal (ed.), España visigoda, p. XL. Lacarra, «La Iglesia visigoda en el 
siglo VII y sus relaciones con Roma», p. 359. IV Concilio de Toledo (633), p. 217. Barbero 
de Aguilera, «El pensamiento político visigodo», pp. 316 y ss. Barbero y Vigil, La formación 
del feudalismo en la península Ibérica, p. 178. Cfr. 1 Cr 16, 22; Sal 104, 15; 1 Sm 26, 9. 

8. Muller, «Dic Anfinge der Kónigssalbung». p. 334. 

9. XVI Concilio de Toledo (693). pp. 507 y ss.: «ita consequens bonum est post Deum 
regibus, utpole jure vicario ab eo pracelectis, fidem promissam quemque inviolabili cordis 
intentione servare et nulla contra eum occasione quicquam nocibilitatis excogitare nihilque 
nequius definire, dicente Domino: Nolite tangere Christos meos; et iterum David: Quis enim 
extendet manum suam in Christum Domini et innocens erit?, item ipse cuidam conminans: 
Quare non timuisti mittere manum tuam ut occideres Christum Domini? Unde opportunum 
satis est ut sponsio principibus compromissa absque aliquo fraudis naevo custodiatur (...)». 
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Dietrich Claude considera igualmente segura la unción de Sisenando 
(631-636), basándose en una referencia de san Isidoro de Sevilla, quien en 
un lugar expresó que, mediante la unción, no sólo se consagrarían reyes y 
sacerdotes, sino toda la Iglesia. Pero Claude parte de la idea de que, aun- 
que la unción era habitual, no tenía gran significación'%. 

Marc Reydellet, por el contrario, defiende el punto de vista de que 
ninguno de los pasajes de Isidoro de Sevilla en que se habla de la unción 
permiten extraer la conclusión de que la unción regia ya se practicase en 
vida de éste. En Isidoro está siempre en primer plano el interés espiritual. 
Sus referencias a la unción en su época se referían siempre a la unción del 
bautismo, y sus comparaciones con la unción del rey y de los sacerdotes se 
remitían al Antiguo Testamento"'. 

Si una suposición de Karl Zeumer, basada en diferentes dataciones del 
gobierno de Chindasvinto, fuese acertada, habría que fijar la fecha de su 
unción en el 30 de abril del 642', A favor de la unción de Chindasvinto 
habla también la tesis expresada de forma incidental en otro contexto por 
Díaz y Díaz, de que el tratamiento al gobernante como sacrate princeps 
apunta a la unción regia'*, pues Braulio de Zaragoza se dirige a Chindas- 
vinto en una carta con la fórmula «sacratissime princeps»!*. Además, tam- 
bién su sucesor Recesvinto es llamado en el X Concilio de Toledo 
«sacratissimus princeps»!*. Euge: de Toledo, contemporáneo de Chin- 
dasvinto y de Recesvinto, habla igualmente en un poema de «príncipe 


10. Claude, Adel, Kirche und Kónigtum, p. 156. Isidoro de Sevilla, De ecclesiasticis 
officiis, ed. de Lawson (Cchr.SL CXIII), parte 2, p. 106, XXVI: 12 y ss.: «lam non soli 
pontifices et reges sed omnis ecclesia unctione crismatis consecratur». Eichmann creía que 
había una referencia a la general unción del bautismo y de la confirmación de todos los 
cristianos. Véase Kónigs- und Bischolsweihe, pp. 23 y ss. 

11. Reydellet, Royauté dans la littérature, pp. 562-8. 

12. Chronica regum Visigothorum. p. 460, nota 4; «Secundum textum, quem plerique codices 
pracbent: a.VI, m.VIII, d.XX. Regni initium fuit d. 30 April. A. 642, secundum lectionem autem 
codicis M. $ sub asterisco positam potius d. 17. April., quo die ctiam notitia quaedam a Th. Momm- 
sen. Chron. min. 11, p. 260 edita Chindasvintum regnum accepisse tradit: «Chindasvintus aceepit 
regnum in dic 111 (1.1V). Feria, quae fuit XV. k. Maias in Pampilica. Fortasse d. 17. April. Pamplo- 
niae electus, d. 30. April. Toledo unctus est». Sánchez-Albornoz concede credibilidad a esta supo- 
sición de Zeumer en «“Ordinatio principis”», p. 1183. 

13. Díaz y Díaz, «Latín de la liturgia hispana», p. 79, n.* 50. 

14. Madoz, Epistolario de S. Braulio, Ep. 31: 7 y Ss.. p. 152. 

15. X Concilio de Toledo (656), p. 318: «a quo petimus ct obtamus, ut porrexta in 
longitudine felicium dierum sacratissimi principis vita et omni gloriarum decore perpetim 
pollente salute». Cfr. VII! Concilio de Toledo (653), p. 261: «exempla sacratissimi princi- 
pis». y p. 285: «sacratissimi principis obsecratione». 
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santificado»!", Más adelante, volvemos a encontrar este tratamiento en la 
Historia Wambae y en el Ordo de la guerra visigodo'”. 

Raymund Kottje opinaba, a falta de otros testimonios más antiguos so- 
bre la unción, que ésta ciertamente ya se conocía para el año 672, pero que 
entonces no podía tratarse de una costumbre antigua. Él defendió la tesis 
de que la unción de los obispos y del rey había surgido en Irlanda y en la 
cultura celta a mediados del siglo VII". 

Esta tesis, que además trata de hacer verosímiles otras referencias a una 
unción regia irlandesa, ha sido entre tanto, sin embargo, rebatida por Jan 
Prelog, basándose en una nueva lectura de un pasaje de una fuente, que 
supuestamente demostraba la unción regia, y tras un sistemático análisis de 
otras pruebas. Según Prelog la unción de clérigos y gobernantes tuvo su 
origen en el continente'”. 

Entre tanto, Michael Enright ha rebatido a su vez la interpretación de 
Prelog, y mostrado una fuerte orientación hacia el Antiguo Testamento en 
círculos del clero irlandés, que había llevado en el tránsito del siglo VII al 
siglo VIII a una propagación de la unción regia por el abad Adomnán de 
lona (679-704). Por supuesto, se trató sólo de una corriente de muy corta 
vida, a la que no le estaba reservado ningún futuro como consecuencia de 
las cambiantes constelaciones políticas. Pero realmente no se puede de- 
mostrar que antes del 794 un rey irlandés llegase a ser nunca ungido”, Y, 
por tanto, el origen de la unción regia se ha de seguir buscando en el lugar 
de su primera aparición documentada, es decir, en el ámbito visigodo*!. 

Claudio Sánchez-Albornoz se apoyó al igual que Claude en las ya cita- 
das palabras de Isidoro de Sevilla, que él dató en el período anterior al 631, 
y sobre esta base consideró absolutamente seguro que los reyes en esta 


16. Eugenius Tolet, Carmina, p. 263 76: 3: «porrige victricem pro sacro principe dex- 


17. HistWamb 21, línea 560. LibOrd, col. 153: 9. Cfr. 

18. Kouje, Einfluss des Alten Testaments, pp. 96 y ss. 

19. Kouje, Einíluss des Alten Testaments, pp. 97 y ss. Prelog, «Sind die Weihsalbungen 
insularen Ursprungs?», pp. 321 y ss. y 356. Se trata de la Vita de Brigida de mediados del 
siglo VIL. Allí se informa de que el monje Conlacd había sido consagrado como cabeza de la 
Iglesia. Las dos maneras de interpretar el siguiente pasaje tienen aquí un sentido. Véase 
Enright, Origin of the royal anointing ritual, p. 66. Cfr. Angenendt, Rex et sacerdos, p. 101. 

20. Enright, Origin of the royal anointing ritual, cap. 1. pp. 5-78. Ya Prelog había sacado 
la conclusión de que ya se daban al menos parcialmente las condiciones espirituales para una 
consagración cristiana del gobernante. Prelog, «Sind dic Weihsalbungen insularen Ursprungs?, 
p. 325. 

21. Así, ya en Prelog, «Sind dic Weihsalbungen insularen Ursprungs?, p. 356. 
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época ya eran ungidos”. Incluso consideró posible la unción de Recaredo 
1, porque el papa Gregorio Magno, en su comentario al Primer Libro de los 
Reyes, escribe que quien está colocado a la cabeza recibe el sacramento de 
la unción??, y Gregorio de Tours informa que Recaredo 1 había recibido el 
sacramento de la unción tras su conversión del arrianismo?*. Sin embargo, 
en este caso apenas se trataba de una unción regia en el sentido estricto. Al 
acceder al trono, Recaredo era todavía arriano. En el caso de la unción de 
la que informa Gregorio de Tours se trata más bien de una confirmación 
simbólica de su nueva fe, en cierto modo de una especie de sacramento de 
la confirmación, más que de un rito definido para la consagración del rey. 

Arnold Angenendt ha propuesto la tesis de que la unción regia de los carolin- 
gios procedía de la unción general del bautismo y la confirmación, y no se ha de 
ver en relación con la consagración episcopal, como de forma general se venía 
suponiendo desde una conferencia de Eduard Eichmann del año 1928*, La idea 


22. Sánchez-Albornoz, «Ordinatio principis», p. 1185. 

23. Ibid., pp. 1184 y ss. Gregorio Magno. Expositio in librum primum regum, ed. de 
Verbraken, (Cchr.SL CXLIV), IV. 151: 2935-2940: «Hoc profecto hac unctione exprimatur, 
quod in sancta ecclesia nunc etiam materialiter exhibetur: quía. qui in culmine ponitur, 
sacramenta suscipit unctionis. Quia vero ipsa unctio sacramentum est, is, qui promovetur, 
bene foris ungitur si intus sacramenti virtute roberetur». Schneider, Kónigswah! und Kónig- 
serhebung, p. 202, considera reforzada la hipótesis de que Gregorio Magno tenía en mente las 
unciones visigodas, por las palabras «nunc ctiam materialiter exhibetun». 

24. HisiGreg IX, 15, a 587, p. 429: «Tunc intelligens veritatem Richaredus, postposita 
alteracione, se catholicae lege subdidit et, acceptum signaculum beatac crucis cum crismatis 
unctione, credidit lesum Christum, filium Dei, acqualem Patri cum Spiritu sancto, regnantem 
in saccula saeculorum. Amen». Gregorio informa también de las unciones de reconciliación 
de los arrianos Lantechilde, una hermana de Clodoveo (11, 31, p. 78), del rey Gundcbaldo de 
Burgundia (1. 34, pp. 81 y ss), Brunequilda, una hermana del rey visigodo Atanagildo (1V, 
27. p. 160), y Hermenegildo, uno de los hijos de Leovigildo (V, 38, p. 244). Ibid. Véase 
también Hofmeister, «Die Heiligen Ole in der morgen- und abendláindischen Kirche», p. 188. 

25. Angenendt, «Rex et sacerdos», pp. 100, 116 y 117: «Mientras que E. Eichmann no 
proporciona una prueba de la interdependencia de la unción del gobernante y de la de los 
obispos o sacerdotes ya para el período de las primeras unciones regias, desde la perspectiva 
de las unciones bautismales se advierten obvios paralelismos. Al buscar modelos litúrgicos 
para la unción regia comprobamos que las unciones post-bautismales eran las más apropiadas 
para proporcionar un modelo». No obstante, los ataques de Angenendt apuntan hacia el vacío, 
pues Eichmann nunca sostuvo que la unción regia derivase de la unción de los sacerdotes y 
obispos. Por el contrario, en Eichmann, «Kónigs- und Bischofsweihe», p. 35, constata: «La 
probabilidad es mayor de que la unción de los obispos siguió a la unción regia, y no a la 
inversa». Por supuesto, Eichmann consideró determinante el modelo del Antiguo Testamento 
en el proceso de conformación de la práctica de la unción regia, una hipótesis que' de hecho 
ha dominado hasta ahora la discusión. Por ello, el intento de Angenendt de derivar la unción 
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de una segunda unción dispensada por el obispo en la confirmación, después de 
la unción del bautismo dispensada por el sacerdote, procede del papa Inocencio 
1 (401-417), y fue después asumida por Isidoro de Sevilla?*. Un pasaje de las 
Etimologías de san Isidoro sobre el vestido del rey como símbolo de poder es 
tomado por Angenendt como indicio de que los reyes visigodos en tiempos de 
Isidoro todavía no eran ungidos, pues allí se dice que lo que en su día había 
representado entre los judíos la unción, ahora la representaba el purpúreo ves- 
tido del rey”. En el centro de las consideraciones de Angenendt está, por su- 
puesto, la unción regia de los francos, y la influencia que desde su origen ejerció 
sobre la misma el Papado. Las razones para la introducción de la más antigua 
unción regia visigoda no entra, sin embargo, a analizarlas*, 

La ya mencionada referencia de Sánchez-Albornoz al pasaje de Gregorio de 
Tours, que indica que Recaredo, tras adoptar la fe católica, había sido bendeci- 
do con óleo”, hace aconsejable seguir en cierta manera el modelo de Angenen- 
dt y buscar el origen de la unción regia en otros ritos de unción. También el ya 
citado pasaje de san Isidoro, que menciona a la vez a la unción del bautismo y 
ala unción regia, parece apuntar a una relación entre las dos unciones también 
entre los visigodos. Un pasaje de Ildefonso de Toledo alimenta también esta 
sospecha. En sus anotaciones sobre el bautismo pone también en relación la 
consagración del rey y del sacerdote del Antiguo Testamento con la unción del 
bautismo, citando casi literalmente a san Isidoro de Sevilla%. La relación entre 


regia de la unción de la confirmación, a pesar de su injustificado ataque a Eichmann, contri- 
buye apreciablemente a la renovación y enriquecimiento de la discusión. 

26. Angenendt, «Rex et sacerdos», pp. 100 y ss. y 106 y ss. 

27. Etim VII, 2, 2: «et sicut nunc regibus indumentum purpurae insigne est regiac digni- 
tatis, sic illis unctio sacri unguenti nomen ac potestatem regiam conferebat». Angenendt. 
«Rex el sacerdos», pp. 103 y ss. 

28. Angenendi, «Rex et sacerdos», p. 117. Amplía, entre otras, las tesis de Nelson (ibid., 
pp. 102 y ss.) que ha desarrollado en su tesis doctoral inédita Rituals of royal inauguration in 
early medieval Europe. Desgraciadamente no pude acceder a este trabajo. 

29. Sánchez-Albornoz, «Ordinatio principis», p. 1184. HisiGreg 1. 1, pp. 370 y ss. 

30. Ildefonso de Toledo, Anotationum de cognitione Baptismi liber unus, CXXIM (PL 
96), col. 162: «Deinde in honorem gloriac reges codem chrismate ungebantur. Unde pro illis 
dicitr: «Nolite tangere christos meos». In sacerdotibus autem et regibus erat hacc mystica 
unciio tantum, qua Christus Rex et Sacerdos futurus figurabatur. Christi enim nomen a chris- 
mate ducitur, quia chrisma unctio vocatur. Postquam vero Dominus noster lesus Christus. 
Rex verus, et Sacerdos acternus, a Deo Patre coclesti et mystico est delibutus unguento, iuxta 
quod dicitur ad cum: «Unxit te Deus, Deus tuus, oleo laetitiae prae consortibus tuis», non ¡am 
soli pontifices et reges, sed omnis Ecclesia sancti unguenti chrismate consccratur, propter 
quod actemi Regis et Sacerdotis est sanctissimum membrum». Cfr. Isidoro de Sevilla, De 


452 ALEXANDER PIERRE BRONISCH 


las dos unciones no aparece, sin embargo, clara, y no resulta obvio en qué 
manera la unción del bautismo pudo haber conducido a la unción del rey. 
Pero en la liturgia hispana existe otra unción más. Los arrianos la recibieron 
con ocasión de su conversión a la confesión católica. Imposición de las 
manos, unción y profesión de fe conforme a la fórmula trinitaria formaban 
parte de las acciones rituales que se realizaron con motivo de la conversión 
de la fe arriana a la católica. En Isidoro de Sevilla, Braulio de Zaragoza e 
Ildefonso de Toledo se encontraban los correspondientes preceptos, breve- 
mente resumidos: Los herejes no se habían de bautizar de nuevo, sino sólo 
purificarse mediante la unción y la imposición de manos”'. En efecto, el rito 
de reconciliación transmitido en el Liber Ordinum también prevé la unción 
y la imposición de manos”, y que se procedía así lo demuestran las palabras 
de Recaredo en el 1II Concilio de Toledo (589), según las cuales sus pue- 
blos habían abjurado de la vieja fe errónea, y habían sido admitidos en la 
Iglesia mediante la unción con el santo crisma y la imposición de las ma- 
nos”. La referencia que proporciona Gregorio de Tours de que Recaredo 
había recibido la unción se refiere, sin duda, a la unción de reconciliación 
con motivo de su conversión*. De una nueva unción bautismal no pudo 
tratarse, puesto que Recaredo ya estaba bautizado, y el bautismo de los 
arrianos era reconocido como válido”. 


ecclesiasticis officiis, parte 2. p. 106, XXVI: 12 y ss.: «lam non soli pontifices et reges sed 
omnis ecclesia unctione crismatis consecratur». Etim VII, 2, 2: «Christus namque a chrismate 
est appellatus. hoc est unctus». 

31. Isidoro de Sevilla, De ecclesiasticis officiis, parte 2, p. 106, XV: 102-106: «Heretici 
autem, si tamen ín patris et filii et spiritus sancti attestatione docentur babtisma suscepisse, 
non iterum babtizandi sed solo crismate et manus inpositione purgandi sunt. Baptismum enim 
non est hominis i interest hereticus an fidelis baptizet». lldefonso de 
Toledo, De cognitione baptismi, 121, col. 161, cita a Isidoro casi literalmente. Sobre Braulio 
de Zaragoza, véase la cita infra, nota 38. 

32. LibOrd, col. 102: «Et ego te chrismo in nomine Patris, et Filii, et Spiritus Sancti, in 
ne omnium peccatorum, ut habeas vitam cternam. Amen. Post hec inponit ci manum, 
et dicit orationem confirmationis». 

33. III Concilio de Toledo (589). p. 112: «ut hac gentes quarum in Dei nomine regia 
potestate praecellimus, et quae deterso antiquo errore per unctionem sacrosancti chrismatis 
vel manus inpositionem Paraclitum intra Dei ecclesiam perceperunt Spiritum, quem unum el 
acqualem cum Patre et Filio confidentes ciusque dono in sinu ecclesiae sanctae catholicac 
conlocatac sunt». Véase también Strohcker, «Leovigild», p. 174. 

34. Sobre este punto ya había llamado la atención Barbero de Aguilera, «El pensamiento 
político visigodo». p. 316. 

35. Fernández Alonso, La cura pastoral en la España romano-visigoda, p. 296. Barbero de 
Aguilera, «El pensamiento político visigodo», p. 316. 
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¿Podría haberse desarrollado la unción regia visigoda en recuerdo de esta 
unción de reconciliación de Recaredo tras su abjuración del arrianismo? Toda- 
vía Prelog había asumido, remitiéndose a Philipp Hofmeister, que la unción de 
reconciliación no había sido una unción posbautismal o de confirmación, sino 
un rito autónomo”, Pero, según Justo Fernández Alonso y otros, hay bastantes 
motivos para interpretar la unión de imposición de manos y unción, tal como se 
realizaba en la reconciliación de los arrianos, como unción de confirmación”. 
Sólo recientemente interpretó Josep Pijoan la reconciliación de los arrianos 
como un rito posbautismal. El bautismo arriano en sí se había reconocido, pero 
no las posteriores unción e imposición de manos, con las que se convocaba al 
Espíritu Santo para que descendiese sobre el bautizado. El rito de reconcilia- 
ción para los arrianos se habría de entender, por tanto, como acción para com- 
pletar el rito cristiano de iniciación, y no como rito independiente, por ejemplo, 
en el sentido de una penitencia*, Si, por tanto, la unción regia visigoda se desa- 
rrolló a partir del rito de reconciliación de los arrianos, quedaría así explicada la 
relación entre el bautismo y la unción de los reyes. 

Los intentos de aclarar el origen y desarrollo de la unción regia visigoda 
se han limitado, por regla general, a unas pocas frases. En términos gene- 
rales, domina la idea de que la unción regia se inspiraba en el Antiguo 
Testamento. Con frecuencia se pone en relación con la sacralización de la 
realiza visigoda”. Orlandis cree que la unción se introdujo, siguiendo un 
modelo bíblico, para reforzar la legitimidad del rey*. Barbero interpreta su 
introducción como expresión visible de la constitución visigoda, que había 
previsto la actuación conjunta de obispos y magnates en la elección de un 
rey*!. Deja sin contestar, sin embargo, la cuestión de por qué para ello se 


36. Prelog, «Sind die Weihsalbungen insularen Ursprungs?%, p. 306. Hofmeister, Die 
Heiligen Ole in der morgen- und abendlindischen Kirche, p. 188, pp. 182 y ss. y 188. 

37. Fernández Alonso, La cura pastoral en la España romano-visigoda, pp. 296 y ss. 

38. Pijoan, «La unción y la imposición de manos en la Iglesia española primitiva», pp. 
604 y ss; p. 607: «La imposición de manos y la unción en la reconciliación de los herejes no 
es la repetición de los ritos posbaptismales, sino la simple administración de los mismos, y no 
tienen sentido penitencial». Cfr. en Madoz, Epistolario de san Braulio, cp. 36: 70-72, p. 167: 
«Manifestum est baptisma in nomine Trinitatis datum non debere iterari. chrismare autem 
non prohibemur hacreticos, quos a vero chrismate invenimus extrancos». 

39. Véase, por ejemplo, Muller, «Anfinge der Kónigssalbung». p. 335. Claude, Adel, 
Kirche und Kónigtum, p. 159. Sánchez-Albornoz, «Ordinatio principis». p. 1182. Teillet. 
Des goths a la nation gothique, pp. 599 y ss. y 607 y ss. García Moreno, España visigoda, 

. 171. 
oia ra dc cs monarquía visigoda», p.94. 
41. Barbero de Aguilera, «El pensamiento político visigodo», pp. 303 y ss. y 325 y ss. 


454 ALEXANDER PIERRE BRONISCH 


recurrió a la unción regia del Antiguo Testamento. Las antífonas para la 
consagración del rey conservadas transmiten la impresión, como ya se ha 
indicado, de un ritual modelado según el ejemplo bíblico. Pero, aquí como 
en las demás fuentes visigodas, el rey, en general, no es comparado de 
forma expresa con David o Salomón”. Esto habla en contra de la originaria 
intención de una unción regia en dependencia con ritos del Antiguo Testa- 
mento. La derivación de la unción regia visigoda de la unción de reconci- 
liación de los arrianos, por el contrario, tiene sentido en el contexto de la 
posición del rey, que es considerado como mediador entre Dios y el pue- 
blo. La unción del rey puede así ser interpretada como rito de consagración 
que se debía realizar en el monarca para que éste, lleno del Espíritu Santo, 
pudiese experimentar la inspiración divina, que él pretendía poseer, y en la 
que el episcopado del reino se puede demostrar que creía*. Hans-Joachim 
Diesner ha interpretado la sacralización de los reyes sustancialmente como 
resultado de la políííca de Chindasvinto**. Sin embargo, tenía sus raíces en 
la conversión de Recaredo, que ya en el III Concilio de Toledo fue ensal- 
zado como «sanctissimus princeps» y receptor del espíritu divino, «divino 
deinceps flamine plenus»*. La necesidad de un rito espiritual especial para 
introducir al rey en el gobierno sólo se planteaba porque el gobierno rara 
vez pasaba directamente de padre a hijo, sino con mucha más frecuencia 
por virtud de usurpación, designación por el predecesor o elección**. La 
idea de una cercanía a Dios vinculada a la sangre no podía por ello desa- 
rrollarse. Los otros tipos de sucesión al trono eran menos apropiados para 
justificar la aptitud para la recepción de la inspiración divina. 


42. Los únicos ejemplos que me resultan conocidos en que los antiguos reyes de la Biblia 
son presentados explícitamente como modelos para los gobernantes visigodos, se encuentran 
en san Isidoro de Sevilla, Liber sententiarum (PL 83), 111, XLIX, sp 720, Epistolario de san 
Braulio, ed. de Madoz, Ep. 37: 29-33, pp. 170 y ss: «Unde caclorum regem et sedium 
Omnium rectorem supplici prece desposcimus, qui est Moysi lesum succesorem, et in David 
Ahrono filium cius constituit Salomonem, ut clementer insinuet vestris animis ea quae sugge- 
rimus et perficiat auxilio omnipotentiac suac (...)». También Claude, Adel, Kirche und Kó- 
nigtum, p. 130, nota 74, sólo cita la mencionada carta de Braulio a Chindasvinto. 

43. Sobre esto, véase Claude, Adel, Kirche und Kónigtum, pp. 126 y ss., con las corres- 
pondientes citas tomadas de las fuentes, que son tan convincentes que Claude opina: «No se 
puede expresar de forma más clara la especial proximidad a Dios del gobernante y 
(ibid. p. 127). 

44. Diesner, Politik und Ideologie im Westgotenreich von Toledo, pp. 15 y ss. 

45. Claude, Adel. Kirche und Kónigtum, p. 77. Cfr. 111 Concilio de Toledo (589). pp. 
107y ss. 

46. Véase Lacarra, «La sucesión al trono en la monarquía visigoda», pp. 80 y ss. 
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Dado el silencio de las fuentes, no resulta posible determinar cómo se 
desarrolló la tradición de la unción regia, y cuál fue el primer rey tras 
Recaredo que fue ungido. Tal hecho no pudo tener lugar mucho después de 
la conversión y unción de reconciliación de Recaredo. El recuerdo debía 
haber estado todavía vivo. El joven hijo de Recaredo, Liuva 11 (601-603), 
fue pronto depuesto por Witerico (603-610), quien ya había conspirado 
contra Recaredo. No pocos historiadores defendieron la idea de que Wite- 
rico había tratado de volver a introducir el arrianismo””. Si se acepta esto, 
podría pensarse que Gundemaro (610-612), que accedió al trono tras el 
asesinato de Witerico por nobles godos, para marcar las distancias frente a 
Witerico y ratificar su fidelidad a la confesión católica, fuese el primero en 
llevar a cabo una repetición simbólica de la unción de reconciliación de 
Recaredo. Sin embargo, el supuesto arrianismo de Witerico resulta muy 
controvertido**. Pero, de todas maneras, Witerico fue no sólo el último 
usurpador que llegó al trono por haber matado al rey, sino que al mismo 
tiempo fue el último rey que acabó su vida de forma violenta*?. Isidoro de 
Sevilla justificó su caída como un justo castigo por sus crímenes”. En este 
momento no se daba, por lo tanto, todavía una protección del sacramento 
en el sentido del nolite tangere. Pero, como se demostrará, la unción regia 
tenía, no en último lugar, una función protectora de la vida del rey, por lo 
que el fin de los frecuentes asesinatos de reyes en la historia de los godos 
puede ser interpretado como indicio de la introducción de la unción de 
consagración. 

Una forma específica de la unción regia no parece que la hubiese en 
época de Isidoro de Sevilla, y tampoco tras Witerico. En contra de tal 
posibilidad apuntan, además de los textos ya aportados, otras dos declara- 
ciones en sus Etimologías, hasta ahora apenas tenidas en cuenta, en las que 
considera a la unción del rey y de los sacerdotes, con la mirada puesta en 
el Antiguo Testamento, como algo del pasado”. Si partimos de la tesis de 


47. Véase, por ejemplo, Menéndez Pidal, «Introducción» al vol. II! de su Historia de 
España: España visigoda, p. XXXII. Torres López, «Las invasiones y los reinos germánicos 
de España», pp. 111 y ss. García de Valdeavellano, Historia de España, vol. 1, p. 296. 

48. Véase García Moreno, España visigoda, p. 145. 

49. Menéndez Pidal. «Introducción» al vol. 11! de su Historia de España: España visigoda, 
pp. XXXII y XXXIX. 

50. Véase Bund. Thronsturz und Herrscherabsetzung, p. 566. Histlsid 58: 11-13: 
vita plurima inlicita fecit, in morte autem, quia gladio operatus fuerat. gladio periit». 

Sl. Etim VI, 19. $1: «Nam sicut in baptismo peccatorum remissio datur, ita per unctio- 
em sanctificatio spiritus adhibetur; et hoc de pristina disciplina, qua ungui in sacerdotium et 


«Hic in 
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que los visigodos, ya antes de Wamba, habían ungido a sus reyes, el silen- 
cio de las fuentes puede interpretarse como indicio de que esta unción de 
consagración todavía no se percibía como rito autónomo sino como el acto 
posbautismal que en su origen había sido. De acuerdo con esto, es probable 
que la consagración eclesiástica del rey sólo en un período posterior fuese 
convertida en una unción regia, conforme al modelo del Antiguo Testa- 
mento, y dotada de una forma institucionalizada. 


LOS FRAGMENTOS DEL ORDO VISIGODO DE LA 
CONSAGRACIÓN DEL REY 


El Officium in ordinatione sive in natalicio regis, como se denomina el 
Ordo de la consagración del rey en el antifonario de León, no se ha conser- 
vado. Curiosamente falta en el Liber Ordinum. Se ha de recordar que este 
libro litúrgico, en su forma actual, se compuso para presentarlo como ejemplo 
al papa en Roma de la aceptabilidad de la liturgia hispana. Se incluyeron 
incluso bendiciones y oraciones que ya no tenían, desde hacía mucho tiem- 
po, ninguna significación real, como las referidas a la reconciliación de 
arrianos y donatistas, y que sólo servían para subrayar la ortodoxia hispa- 
na*, ¿Cuáles podrían ser, por tanto, las razones para omitir el Ordo de la 
unción visigoda? Su ausencia no puede hacer referencia al hecho de que ya 
no estaba en uso, pues, en este caso, se podría esperar otra ceremonia de 
consagración, por ejemplo, un Ordo de coronación. ¿Contenía quizás el 
Ordo de la unción fórmulas de las cuales los obispos hispanos temían que 
podían despertar recelos en la Curia de Roma? ¿Podía haberse conservado 
el aspecto de la reconciliación arriana también en las fórmulas de la consa- 
gración del rey, las cuales no se quería hacer recordar en Roma en relación 
con la unción del rey? ¿Quizás se temía que el especial origen y significa- 
do de la unción regia ibérica podría ser nocivo para el prestigio de los 
reyes hispanos en Roma, donde la tradición de la unción del rey estaba más 
fuertemente vinculada que en España con el modelo de la unción regia en 


in regnum solebant, ex quo et Aaron a Moyse unctus est»; vol. 2, XX, 7, 4, p. 510: «Lenticula 
vasculum olearium, ex acre aut argento factum, a liniendo dictum: his enim reges et sacerdo- 
tes linicbantur». La referencia a Etim XX, 7, 4 se encuentra en Eichmann, «Kónigs- und 
Bischofsweihe», pp. 23 y ss. 

$2. Férotin, Liber Ordinum, pp. XVIII y ss. Rivera Recio, «La controversia adopcionis- 
ta», p. SIS. 
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a Por supuesto, falta no sólo el importante rito de la 

coiuéración del rey, sino también las fórmulas de la consagración de ls 
€ iglesias”, A este respecto no podemos hacer otra cosa que aven- 


turar ici 
Suposiciones. La certeza no se podrá alcanzar por razón de la falta de 


fuentes. 
El ; Ñ : 
Po de vista de García Villada, según el cual el ceremonial de la 
ación, que se ha conservado en un códice del monasterio de Cardeña, 


erau A a E Ey 
na mezcla de los ritos de coronación ibérico y romano, y permitía, por 
iento originario*, ha podido 


pr algunas conclusiones sobre el proce: 
le 
mostrarse entre tanto que era erróneo. Sin duda, se trata de un Ordo de 


Ea franco*, Sin embargo, se han conservado textos en el antifona- 
cra in, en el Liber Commicus, así como entre los himnos que se leían 
taban con ocasión de la consagración del rey, y proporcionan una 
vaga idea sobre el tipo del ritual, 
de Los Cantos litúrgicos para la consagración del rey contenidos en el anti- 
nario de León se cantaban ad vesperum, ad matinum y ad missa, y en las 
vísperas también el himno Inclite rex 'magne regum, con lo cual se demues- 
tra que pertenecía al ritual de la unción de consagración”. El texto de la 
antífona está formulado en estrecha dependencia del vocabulario bíblico. 
Algunos pasajes son incluso casi citas literales**. La unción es aludida por 


53. Férotin, Liber Ordinum, apen. 1l, col. 498. Para España, Eichmann había reconocido que la 
unción regía debía ser más antigua que la unción episcopal. En Roma los obispos no eran ungidos 
antes del siglo X. En la Iglesia Oriental siguen sin ungirse hasta el momento presente. Elchmana, 
«Kónigs- und Bischofsweihe», pp. 9, 17 y ss., 24 y 37 y ss. Esto justifica la hipótesis de que 
tampoco el ritual hispano probablemente conoció nunca una unción episcopal. y quizás precisa- 
ente por eso el correspondiente rito fue suprimido ante la Curia en Roma. 

Todavía en 1960 Orlandis 


54. García Villada, Historia Eclesiástica. vol. 2. pp. 84 y SS. 
«reía en la posibilidad de una total reconstrucción de la unción regia visigoda mediante los 
ja visigoda y los 


textos de Julián de Toledo y del ceremonial de Cardeña. Véase «La lgl 
Problemas de la sucesión al trono». p. 350, nota 27. El texto del ceremonial de Cardeña está 
Teproducido en Berganza, Antiguedades de España, vol. 2, pp. 681 y SS. E 

$5. Sánchez-Albornoz, «"Ordinatio principis”». pp. 1177 y 1202 y ss: «Su origen ultrapi- 
renaico es seguro. Constituye una fiel reproducción del Ordo ad regem benedicendum usado 
en las entronizaciones de los reyes francos, germanos y anglosajones». Una tesis contraria 
mantiene González García, «Desde la conversión de Recaredo», pp. 419 y ss. Sigue apoyando 


la tesis del origen visigodo de este Ordo. 
56. LibAnt, pp. 450 y ss. LibCom vol. 2. pp. 535 y ss. Hymnodia Gotica. n.* 193. 


$7. LibAnt, pp. 450 y ss. Hymnodia Gotica. n1. 193, «In ordinatione regis». 
58. LibAnt, pp. 450 y ss. Citas Sm 10, 1; Sal 19, 10; 20, 2; 20, 4-5; 88, 21-22 y 1384009 


5-6. 1s. 16, 5 y 41, 9-10. Alusiones Sm 7, 13-16; 3 Re 8, 22-23; 1 Cr 16, 1; 17. 12:" 
10; 2 Cr 7, 18; 32, 23; Est 8, 15 y Sal 88. 
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medio de dos citas de 1 Samuel 10, 1 y Salmo 138, 21-22%, También el 
himno In ordinatione regis menciona la unción y alude al mismo tiempo a 
la santidad del rey*%. 

Las lecturas para la misa de la consagración del rey, que se contienen en 
el Liber Commicus, proceden del Libro de la Sabiduría (de Salomón) 9, 1- 
12, de la Carta a los Romanos 12, 1-8, y del Evangelio de san Lucas 4, 14- 
22. Destacan el origen divino de todo poder político secular, la obligación 
de someterse a él, y suplican protección divina para el rey y sabiduría para 
un gobierno justo. El texto del Evangelio de Lucas destaca la unción”. 
Biehl comenta al respecto: «La última lectura delata el significado asocia- 
do a la unción en el sentido del Antiguo Testamento y se acopla con la 
primera lectura como la concesión lo hace con la petición»*. 

Los restos de la ceremonia institucionalizada de la consagración del rey 
muestran, por lo tanto, la imagen de un rito que se configuraba conforme al 
modelo del Antiguo Testamento. El rey era ungido, después se presentaba 
al pueblo y efectuaba probablemente una acción de sacrificio pública en el 
altar. Así lo sugiere el texto del sacrificium de la misa, que alude a las 
acciones de sacrificio de David y Salomón en el Antiguo Testamento”. Sin 
embargo, a David sólo se le menciona una única vez, mediante una cita del 
Salmo138, 21-22*. También aquí, a diferencia de las fuentes francas, la 
comparación directa con los reyes bíblicos representa la excepción. 


59. LibAnt. p. 451: «Ant: unxit tc dominus d(cus) tuus». Cfr. 1 Sm 10, 1. LibAnt, p. 452: 
«Psim. Inveni Davit servum mcum oleo sancto unxi cum». Cfr. Sal 138, 21-22, 

60. Hymnodia gotica, n.* 193, 2: «Provche regnum fidelis / principis ad gloriam, / Ungui- 
ne sacro nitescat, / sanctitate Ñoreat». 

61. LibCom, pp. 535 y ss; p. 537: Spiritus Dominus super me: propter quod uncxit (sic) 
me». 

62. Bichl, Liturgisches Gebet, p. 117. 

63. LibAnt, p. 452: «rex dedit olocausta coram deo (...) Alleluia stetit rex coram altare domini 
in conspectu universe multitudinis Israel manus autem suas elebans ad celos et exorans dominum 
dixit non est similis tibi deus in caclo et in terra». Cfr. 3 Re 8: 22-23: «Stetit autem Salomon ante 
altaris Domini in conspectu ecclesiac Israel, ct expandit manus suas in caclum, et ait: Domine 
Deus Israel. non est similis tui Deus in caelo desuper. et super terram deorsum». 1 Cr 16: 1-2: «et 
obtulerunt holocausta, et pacifica coram Deo. Cumque complesset David offerens holocausta, et 
pacífica, benedixit populo in nomine Domini». Probablemente la ceremonia de la unción estaba 
unida al juramento del rey de proteger a la fe y a la Iglesia y gobernar con justicia, y a la prestación 
del juramento de fidelidad por los súbditos. Véase Valverde Castro, «Simbología del poder en la 
monarquía visigoda», pp. 146 y ss., y Orlandis Rovira, España visigótica, p. 212. Sobre el juramen- 
1o, véase Barbero y Vigil. La formación del feudalismo en la Península Ibérica, pp. 170 y ss., y 
Claude, «Kónigs- und Untertaneneid im Westgotenreich», pp. 358-378. 

64. LibAnt, p. 452. 
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Por supuesto, los pasajes conservados son tan fragmentarios que no es 
posible sacar conclusiones sobre la real configuración de las celebraciones 
entre los visigodos y en los reinos que les sucedieron. Sólo mediante la 
inserción en el contexto visigodo se puede deducir el colorido veterotesta- 
mentario de la ceremonia. Esta ideología política de corte veterotestamen- 
tario había alcanzado su punto culminante en la historia de Julián de la 
rebelión de Paulo. Del mismo modo, el Ordo de la guerra probablemente 
surgió en esta época. Pudo darse el caso incluso de que el propio Julián lo 
hubiese redactado“. Por esto resulta significativo que también el antifona- 
rio de León en el siglo X fue escrito sobre la base de textos que, al parecer, 
tenían su origen en torno a la época del rey Wamba*. 

Significativamente la tendencia a considerar al rey visigodo como suce- 
sor de los reyes bíblicos todavía no se constata en tiempo de Recaredo. 
Éste fue celebrado por Juan de Bíclaro como un nuevo Constantino y 
Marciano por virtud de su conversión a la fe católica. En cierto modo y 
mediante la convocatoria del III Concilio de Toledo, (589) había personifi- 
cado en sí mismo a los emperadores Constantino y Marciano, no sólo 
porque el primero, como Recaredo, había aceptado la fe católica, sino 
porque ambos habían ratificado los decretos de los concilios de Nicea y 
Calcedonia”. Y en esta línea de equiparación con los emperadores bizanti- 
nos y su misión apostólica, Recaredo se agregó también el nombre de 
«Flavius»*, También éste es un in: que apunta a que, por lo menos 
bajo Recaredo, la unción del rey todavía no había sido puesta en relación 
con la costumbre del Antiguo Testamento. Este cambio de concepción 


65. Sobre esto, véase supra en los capítulos «La Historia Wambae regis de Julián de 
Toledo» y «El Ordo litúrgico de la guerra visigodo» p. 108. Cfr. Teíllet, «L'Historia Wam- 
bac», pp. 416 y 419 y ss. 

66. Véase supra en el capítulo «El rito litúrgico de la guerra en el antifonario de León». 
P. 109. 

67. CrBicl, aS90, p. 98: 343-348: «memoratus vero Reccaredus rex ut diximus, sancto 
intererat concilio, renovans temporibus nostris antiquum principem Constantinum Magnum 
sanctam synodum Nicaenam sua ¡llustrasse praesentia, nec non et Maricianum, Christianissi- 
mum imperatorem, cuius instantia Chalcedonensis Synodi decreta firmata sunt». Véase Or- 
landis Rovira, /glesia en la España visigótica y medieval, pp. 35 y ss. 

68. Ewig, «Zum christlichen Kónigsgedanken im Frúhmitelalter». pp. 26 y ss. En la 
acentuación del mérito apostólico de Recaredo por el III Concilio de Toledo (589). p. 117, 
percibe Ewig una alusión a la equiparación con los apóstoles del emperador bizantino: «Ipse 
mercatur veraciter apostolicum meritum qui apostolicum implevit officium». Barbero de 
Aguilera, «El pensamiento político visigodo». pp. 247 y 259 y ss. Cfr. Wolfram, Intitulatio 1, 
PP. 56 y ss. y 60 y ss. 
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quizás no tuvo lugar hasta tiempos de Wamba, período en el que podrí; 
tener su origen la ceremonia transmitida de forma fragmentaria en el anti- 
fonario de León y en el Liber Commicus*. 


SOBRE EL SIGNIFICADO DE LA UNCIÓN REGIA VISIGODA 


Hasta la conversión de Recaredo a la fe católica, las deposiciones por inca- 
pacitación corporal mediante asesinato o mutilación fueron tan frecuentes entre 
los monarcas visigodos que Gregorio de Tours habló de ello como de una cos- 
tumbre de los godos”. En la Crónica de Fredegario se habla incluso de la enfer- 
medad gótica, «morbus Gothorum»”!. En los cien últimos años del reino, sin 
embargo, los reyes sobrevivieron a su caída”. En el canon 75 del IV Concilio 
de Toledo (633), que, según José Orlandis, se puede considerar como base legal 
de la monarquía visigoda católica, se reguló por primera vez, «pro robore re- 
gum et stabilitate gentis Gothorum», la elección para la regulación de la suce- 
sión en el gobierno y para evitar las usurpaciones”. La unción de los reyes con 
referencia a la palabra «nolite tangere Christos meos», debería haber actuado 
como otra medida preventiva de posibles intentos de usurpación. Se puede pre- 
sumir que este efecto bienvenido fue una de las razones para la posterior insti- 
tucionalización de este nuevo tipo solemne de consagración regia, que estaba 
relacionado de igual manera tanto con la tradición goda como con la Sagrada 
Escritura. 

La significación constitucional y política, así como algunos «efectos 
laterales» de la unción regia en los visigodos son, sin embargo, fuertemen- 


69. Teillet aventura esta hipótesis basándose en su interpretación de la Historia Wambac. 
Véase «L'Historia Wambac», p. 420. 

70. HistGreg 3. 30. pp. 182 y ss.: «Sumpserant enim Gothi hanc detestabilem consuctudi- 
nem, ul, si quis cis de regibus non placuisset, gladio eum adpeterent, et qui libuisset animo, 
hunc sibi statucrent regem». Véase también Bund, Thronsturz und Herrscherabsetzung, pp. 
550 y ss. La visión de Bund está marcada por el concepto de «incapacitación» (ibid., p. 593). 

71. Fredegarii et aliorum chronica, 1V, p. 163. 

72. Iglesia Ferreiros, «Notas en torno a la sucesión al trono», pp. 673 y ss. Bund, Throns- 
turz und Herrscherabsctzung. pp. 593 y ss. 

73. Orlandis, «Die Synoden im katholischen Westgotenreich», pp. 166 y ss. IV Concilio 
de Toledo (633), pp. 217-8: «nullus apud nos praesumptione regnum arri 
; nemo meditetur interitus regum, sed defuncto in pace principe 
primatus totius gentis cum sacerdotibus successorem regni concilio conmuni constituant, ut 
dum unitatis concordia a nobis retinctur, nullum patriac gentisque discidium per vim atque 
ambitum oriatur». 
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te debatidos. Janet Nelson defiende la tesis de que la introducción de la 
unción debía servir para colocar al rey en situación de dependencia respec- 
to al episcopado, y que esto se había conseguido en la práctica”. Su su- 
puesto básico, que la introducción de la unción regia no había sido en 
ningún caso sencillamente un sustituto para antiguas prácticas mágicas O 
para el cabello largo del rey, como había supuesto Schramm y otros, ni 
tampoco la simple revitalización de una costumbre bíblica, ha de aprobarse 
necesariamente”. Pero su cita del VIII Concilio de Toledo, «Regem etenim 
¡ura faciunt non persona»?*, resulta desacertada, pues con «jura» no se hace 
referencia al concilio que fija el derecho, es decir, los obispos, que eligen 
a los reyes, sino a una sucesión al trono reglamentada para impedir inten- 
tos de usurpación. Además, en el referido apartado, se trata la cuestión del 
traspaso del patrimonio acumulado por Chindasvinto a su sucesor Reces- 
vinto””. La tesis de Nelson referente a España se basa en parte en el antiguo 
punto de vista de que los reyes visigodos habían estado sometidos al fuerte 
influjo de la Iglesia, tal como aparece expresado, por ejemplo, en la obra 
de Eva Múller”*. 

Eugen Ewig habla de la «objetivización del gobierno del rey en oficio 
real», que alcanzó su punto culminante en las declaraciones del VIII Con- 
cilio de Toledo”. Pero la introducción de la unción regia entre los visigo- 
dos propició más bien el ensalzamiento del rey a una posición de rex et 
sacerdos bíblico, y así generó una doble autoridad sobre la Iglesia%, Dado 


74, Nelson, «Synods, Kingship and royal anointing». pp. 52 y ss. 

75. Ibid., p. SO, nota 3, p. 52. Schramm, «Zur Haar- und Barttracht als Kennzeichen im 
germanischen Altertum und im Miuelalter», p. 127. 

76. VIII Concilio de Toledo (653), p. 291. 

71. Ibid., p. 292: « (...) quodlibet modo extiterit augmentasse». Véase también Claude, 
Geschichte der Westgoten, p. 91. 

78. Muller, «Anfinge der Kónigssalbung», p. 321. nota 21, pp. 337 y ss. y 352 y ss. 

79. Ewig, «Zum christlichen Kónigsgedanken», pp. 33 y 35. Véase también Reydellet, 
«La conception du souverain chez Isidore de Séville», pp. 458 y ss. 

80. Sobre la posición del rey visigodo como «vicarius Dei», desde el punto de vista del 
derecho, véase King, Law and society in the visigothic kingdom, pp. 23-51 [N. del T.: trad. 
esp: Derecho y sociedad en el reino visigodo, pp. 46 y ss.]. King habla del reino visigodo 
muchas veces como de una teocracia, y en una ocasión incluso de la «cuasi-divinidad del 
rey» (ibid., p. 47 [p. 67 de la trad. esp.)). La unción servía, según King, «sólo para elevar al 
rey aún más por encima de su pucblo, protegiéndole con mayor fuerza contra cualquier 
concepción populista que todavía pudiese pervivir: ello no implicó, ciertamente, que el sacer- 
dos que la administraba tuviera en el futuro un derecho legítimo a imponer su autoridad sobre 
el rey (...). Si es que hubo algún obispo que pretendiera otra cosa que el mero derecho a 
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que el derecho de nombrar a los obispos y de convocar los concilios per- 
maneció siempre sin discusión en manos del rey, el episcopado hispano 
entró en una situación de progresiva dependencia del rey y se convirtió en 
una parte importante de su aparato administrativo?! 

Heide Schwóbel destaca la fuerte influencia ejercida por los reyes visi 
godos sobre las decisiones de los concilios del reino. Su intento de conci- 
liar las enfrentadas posiciones sobre la dependencia del rey respecto al 
clero, o viceversa, mediante la propuesta de preguntarse a partir de ahora 
sobre la manera en que «sus ideas y acciones estaban unidas entre sí, y 
podían coexistir y afirmarse en la tensión de la colaboración y el enfrenta- 
miento»*, está, no obstante, en contradicción con sus consideraciones pre- 
cedentes. 

La asunción de las tareas del gobierno por Wamba, según el relato de 
Julián de Toledo, en el mismo día de su elección en Gerticos, 19 días antes 
de su unción en Toledo, se interpretó a este efecto en muchas ocasiones en 
el sentido de que la unción había sido un puro acto sagrado, no un acto 
constitutivo*. No obstante, de esto resulta una contradicción con el lengua- 
je de las actas del XII Concilio de Toledo (681), en las que la unción 
aparece como acto decisivo en la sucesión al trono*. La postura de los 


participar en el nombramiento del rey, derecho que en cualquier caso tenía menos valor del 
que normalmente se crec, no queda ningún testimonio de sus actividades o ideas» (ibid., pp. 
48 y ss. [pp. 68-69 de la trad esp.)). De una concepción teocrática de la realeza habla 
también García Moreno, España visigoda, pp. 320 y 324. En contra se manifiesta González 
García, «Desde la conversión de Recaredo», pp. 432 y ss. Rechaza la calificación del gobier- 
no visigodo como teocracia, e igualmente la del poder de la Iglesia como hicrocracia (ibid., 
pp. 434 y ss). 

81. Claude, Geschichte der Westgoten, pp. 98 y ss. Lacarra, «La Iglesia visigoda en el siglo 
VII y sus relaciones con Roma», pp. 357 y ss., 365, 368. 372 y ss. y 384. Sánchez-Albornoz, 
«Sanctum concilium», pp. 119 y ss. Pero véase, entre otros, Anton, «Der Kónig und die Reichskon- 
zilien im westgotischen Spanien», pp. 257 y ss.. quien desconoce el artículo de Lacarra, y la tesis 
doctoral fundamental de Schwóbel, Synode und Kónig im Westgotenreich. Sobre la influencia 
regía en la elección de los obispos, así como en la convocatoria de los concilios, véase también 
Fernández Alonso, La cura pastoral en la España romanovisigoda, pp. 60 y ss. 246 y ss. 

82. Schwbbel, Synode und Kónig im Westgotenreich, p. 153. 

83. HistWamb 2-4. Schúcking. Regierungsantritt, p. 75. Muller, «Anfinge der Kónigs- 
salbung». pp. 337 y ss. Claude, Adel, Kirche und Kónigtum, p. 157. 

84. XII Concilio de Toledo (681), p. 381: «ut quia regnum fauctore Deo ad salvationem terrac 
etsublevationem plebium suscepisse nos credimus, sanctitudinis vestrae consiliis adiuvemur. Unde 
licet sublimationis nostrac primordia paternitati vestrac opinabili relatione con latcant, quibus 
clara divinorum iudiciorum dispisitione praeventus et regnandi conscenderim sedem ad (et?) sa- 
crosanctam regni perceperim unctionem»; canon 1, pp. 386 y ss.: «Etenim sub qua pace vel ordine 
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reyes visigodos de nuevo no es uniforme. Wamba dató su reinado a partir 
del día de su elección, Ervigio a partir del día de su unción, y Egica a partir 
del día de su designación por Ervigio*. 

Eva Miiller sacó de esto la conclusión de que elección y unción eran 
actos que necesariamente se complementaban: «La aparente contradicción 
encuentra su explicación en que de las acciones singulares que componen 
el proceso de la proclamación del rey, precisamente debido a su indisolu- 
ble vinculación, un acto parcial puede ser mencionado en lugar del todo y 
representar en cierta medida al todo»**. No obstante, Miller inmediatamen- 
te después restringía el alcance de su declaración: «Por supuesto, sigue 
siendo cierto el hecho de que desde el punto de vista del derecho sólo la 
elección decide»*. 

El significado de la elección también fue acentuado por Walther Schiic- 
king. Según éste, la unción nunca alcanzó un significado constitucional. 
Las palabras del XII Concilio de Toledo (681), según las cuales Ervigio 
había recibido el poder del gobierno por vía de la santa unción, las consi- 
dera muestra de soberbia eclesiástica", Sánchez-Albornoz destacó igual- 
mente la elección por un gremio especial, compuesto por obispos y magnates, 
como criterio decisivo para la determinación del sucesor al trono. También 
en casos de designación o usurpación el ceremonial de la elección se había 
mantenido en forma de una aclamación*. El punto de vista de que la 


serenissimus Ervigius princeps regni conscenderit culmen regnandique per sacrosanctam unctio- 
nem susceperit polestatem ostensa nos scribturarum evidentia docet (...) Idem enim Wamba (...) 
mox per scribturarum definitionis suac hunc inclytum dominum nostrum Ervigium post se praccle- 
git regnaturum, et sacerdotali benedictione ungendum (...) scribturam quoque definitionis ab eo- 
dem editam ubi gloriosum dominum nostrum Ervigium post se ficri regem exobtat; aliam quoque 
'm dicti viri in nomine honorabilis et sanctissimi fratris nostri luliani Toletanac 

'm dictum dominum nostrum Herbigium in regno 
ungere deberet et sub omni diligentia unctionis ipsi ) ut qui ante tempora in 
ocultis Dei iudiciis praescitus est regnaturus (...) quem et divinum iudicium in regno pracelegit et 
decessor princeps successurum sibi instituit, et quod superest quem totius populi amabilitas exqui- 
sivit». Cfr. HistWamb 2, líneas 12-14: «quem sacerdotalis unctio declaravit, quem totius gentis et 
Jatriae communio elegit». 

85. Zeumer, «Chronologie der Westgotenkónige». pp. 436 y ss. y 439. 

86. Múller, «Anfinge der Kónigssalbung», p. 338. 
p. 338. Claude, Adel. Kirche und Kónigtum, p. 157. 
:2. Regierungsantritt, p. 75. Y Teillet, Des goths 3 la nation gothique, pp. 611 
y ss. Considera a la unción como un acto de confirmación puramente religioso, aunque sólo 
basándose en la Historia Wambae de Julián, y con argumentos poco convincentes. 

89. Sánchez-Albornoz, «El senatus visigodo», pp. 249 y ss., 257 y ss. y 265 y ss. 
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elección, a pesar de los reiterados intentos de convertir en hereditaria la 
monarquía, siguió siendo el único criterio válido para el nombramiento de 
los reyes visigodos, sigue siendo defendido hoy en día por González Gar- 
cía», 

Por el contrario, José Orlandis piensa que, desde el IV Concilio de 
Toledo (633), la elección del rey sólo se planteó para la determinación del 
sucesor al trono cuando otros criterios de sucesión, como la herencia o la 
asociación, no procedían. En verdad, estas otras formas de sucesión al 
trono no fueron legalmente formuladas en ninguna parte, pero, al mismo 
tiempo, tampoco fueron censuradas por ningún concilio como intrigas o 
conspiraciones para la caída del gobernante”. El objetivo de esta práctica 
había sido evitar disturbios y la rebelión o la usurpación tras la muerte de 
un rey, y, conforme a las palabras del canon 75 del IV Concilio de Toledo, 
asegurar la continuidad del reino. El principal interés del episcopado visi- 
godo estuvo en una monarquía estable”. Por eso fue también tolerada por 
los obispos la asociación de hijos u otros parientes próximos, y, en el caso 
de la salvaguardia de la sucesión de Recesvinto, fue incluso solicitada por 
el obispo Braulio de Zaragoza al rey Chindasvinto”. Pero la unción había 
sido, como «principal fundamento de la legitimidad del rey», la confirma- 
ción constitutiva del sucesor”. Sólo tres de los reyes que se sucedieron tras 
el IV Concilio de Toledo (633) llegaron realmente al poder mediante elec- 
ción, sin que esto fuese considerado en la mayor parte de los casos como 
ilegítimo. Orlandis considera posible que, en casos en que el nuevo rey no 
llegó al poder mediante elección, podría haber tenido lugar una elección 
formal o aclamación. El criterio de legitimidad finalmente decisivo habría 
sido entonces, sin embargo, la unción”, 


90. González García, «Desde la conversión de Recaredo hasta la invasión árabe», pp. 447 
y ss. y 461 y ss. 

91. Orlandis Rovira, «La sucesión al trono en la monarquía visigoda», p. 92. Orlandis ha 
seguido la sucesión al trono de los reyes visigodos desde Alarico. Véase Ibid.. pp. 60 y ss. 

92. Orlandis Rovira, «La Iglesia visigoda y los problemas de la sucesión al trono», pp. 
340 y ss. IV Concilio de Toledo (633), canon 75, p. 218. 

93. Orlandis Rovira, «La Iglesia visigoda y los problemas de la sucesión al trono», pp. 
344 y ss. 

94. Ibid.. pp. 349 y ss.; 350 y ss.: «Es posible que, a nuestros ojos, cobre singular relieve 
el valor de la unción como factor constitutivo o al menos confirmante de la legitimidad real», 
y «Die Synoden im katholischen Westgotenreich», pp. 167 y ss. 

95. Ibid.. pp. 333 y ss.. y «La sucesión al trono en la monarquía visigoda», pp. 100 y ss.. 
y España visigótica, pp. 211 y ss.: «La unción, que confería un carácter sacro a la persona del 
monarca, pasó a convertirse en el máximo criterio de legitimidad». 
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Rafael Gibert considera como el criterio decisivo el derecho de sangre. 
La elección había tenido lugar en el seno del grupo de miembros de la 
familia del rey muerto”, Según Abilio Barbero, por el contrario, la monar- 
quía hereditaria nunca existió entre los visigodos. El sucesor siempre era 
elegido del círculo de los magnates. Mediante la introducción de la unción 
la Iglesia se aseguró su participación en la elección. En el, a partir de 
entonces, acto conjunto de elección y unción se habían manifestado las 
contradicciones del Estado visigodo”. 

En relación con la historia temprana de los francos, Wolfgang Fritze ha 
hablado de una vinculación característicamente germánica de derecho de 
sangre y derecho de elección. Según el punto de vista de los francos, tal y 
como se expresa en la Crónica de Fredegario, la elección se efectúa entre 
los miembros de la antigua estirpe real, pero, de hecho, se trata de una 
sucesión al trono hereditaria. El acto verdaderamente constitutivo es la 
sublimatio, la elevación al trono, seguida de la aclamación del pueblo. Pero 
la vieja idea de la elección del rey no desapareció por ello nunca, sino que 
siguió haciendo acto de aparición una y otra vez, cuando lo hacía necesario 
la interrupción de la línea de la sangre”. Esta tesis se podría aplicar a la 
realidad visigoda y proporcionar una clave para la conciliación de los 
contrapuestos puntos de vista existentes, pero con la restricción de que 
sólo el parentesco de sangre no representaba entre los visigodos un criterio 
suficiente para la sucesión al trono, sino que necesitaba además de la 
asociación o designación por el monarca en vida, o, en caso contrario, de 
la elección. 

Aquilino Iglesia Ferreiros considera que tanto elección como derecho de 
sangre se han sobrevalorado. Entre los visigodos, hasta la caída del reino, 
había sido más bien la fuerza el criterio decisivo para el acceso al trono. 
Los principios de elección y de herencia representaban sencillamente in- 
tentos, en gran medida fracasados, de institucionalizar la sucesión al tro- 
no”, 

Al mismo resultado para el reino visigodo llega Enrique Gallego Blan- 
co, quien ha analizado la sucesión al trono desde el IV Concilio de Toledo 
desde esta perspectiva'%. Un dominio semejante de la fuerza frente a las 
ideas del derecho de sangre y del derecho de elección, estrechamente vincu- 


96. Gibert. «La sucesión al trono en la monarquía española». pp. 449 y ss. 
97. Barbero de Aguilera, «El pensamiento político 
98. Fritze, Umtersuchungen zur frúhfrinkischen Geschichte, pp. 139 y ss. 

99. Iglesia Ferrciros, «Notas en tomo a la sucesión al trono en el reino visigodo», pp. 653 y ss. 
100.Gallego-Blanco, «Los concilios de Toledo y la sucesión al trono visigodo», pp. 723 y ss. 
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ladas entre sí, se dio también entre los lombardos y los merovingios!%. 
Por supuesto, el poderío y la fuerza nunca habían sido factores constitu- 
cionales. Por ello, los gobernantes que habían llegado al poder de esta 
manera, sobre todo en el período final del reino visigodo, trataron de 
mantener también la apariencia de legalidad. Paulo se hizo elegir y ungir. 
Ervigio disimuló su golpe de Estado, presentando un escrito de Wamba 
en el que le designaba a él como sucesor, y se hizo ungir inmediatamente 
después!%. 

Realmente parece que elección, asociación o designación y unción pose- 
yeron en igual medida carácter constitutivo. Pero ninguno de estos elemen- 
tos podía por sí solo garantizar un gobierno incontestado!”, Los partidarios 
de Wamba es evidente que querían hacerle ungir ya en Gerticos inmediata- 
mente después de su elección, y demostraron así que entendían elección y 
unción como una acción unitaria. El retraso temporal sólo se produjo por- 
que Wamba consideró por dos razones necesario trasladarse a Toledo. Por 
un lado, quería acceder allí al venerable trono —el elevado significado del 
trono tiene sus raíces en prácticas e ideas germánicas y de la Antiguedad 
Tardía'"—, y, además, consideraba conveniente recibir la unción en la 
urbs regia para invalidar desde el primer momento los reproches de usur- 
pación'”, Esto explica la gran distancia temporal existente entre elección y 
unción, y no la mayor importancia de la una respecto a la otra. En especial, 
en el contexto de la idea de que el rey mediante la unción, como sustituto 
de la anterior facultad sanadora asociada al linaje, quedaba capacitado para 
recibir en especial medida la inspiración divina, se demuestra también en 


101. Schncider, Kónigswahl und Kónigserhcbung, pp. 240 y ss.. 250 y ss y 254 y ss. 

102. XI! Concilio de Toledo (681), canon 1, pp. 386 y ss. Claude, Adel, Kirchc und 
Kónigtum, p. 166. Bund, Thronsturz und Herrscherabsctzung, pp. 578 y ss y 583. 

103. En este sentido, también Lacarra en su contribución a la discusión sobre el artículo 
de Orlandis Rovira, «La sucesión al trono en la monarquía visigoda», p. 400. 

104. Cfr. Schneider, Kónigswahl und Kónigserhcbung, pp. 225 y ss.: «También en el 
propio acceso al trono se entremezclan tradiciones y modelos bíblicos y antiguos con otros de 
origen germánico, conforme a los cuales el heredero cuidaba de subir con solemnidad al 
asiento elevado del padre en la sala. Especialmente solemne y significativo resultaba el 
primer ascenso al asiento elevado o trono». 

105. HistWamb 3 líneas 45-52: «ungi se tamen per sacerdotis manus ante non passus est, 
quam sedem adiret regiac urbis atque solium peteret paternac antiquitatis, in qua sibi oppor- 
tunum esset et unctionis vexilla suscipere et longe positorum consensus ob pracclectionem 
sui patientissime sustinere, scilicet ne, citata regni ambitione permotus, usurpasse 
furasse quam percepisse a Domino signum tantac gloriae putaretur». Orlandis Rovira, «La 
Iglesia visigoda y los problemas de la sucesión al trono», p. 343. 


RECONQUISTA Y GUERRA SANTA 467 


el ejemplo de Wamba: Así, como el ser cristiano necesita del sacramento 
del bautismo, así el gobierno del rey precisaba de la unción regia. En este 
sentido, un acceso al trono mediante elección, pero sin unción en Toledo, 
habría quedado incompleto, y, por tanto, susceptible de ser atacado, como 
ya lo expresó con toda claridad Julián de Toledo. Así se explica también el 
título Officium in ordinatione sive in natalitio regis del antifonario de 
León. Resulta difícil pensar que los ritos y oraciones de la consagración 
real se repitiesen todos los años para el cumpleaños del rey!%. La formula- 
ción significa más bien que la unción del rey en cierta manera representaba 
el nacimiento de una realeza sacra. También el himno /n ordinatione regis 
menciona al día de la unción como «dies natalis»'”. Todos los años, por el 
contrario, se celebraba el día del cumpleaños de la persona del rey según el 
modelo bizantino, cuyo ceremonial cortesano y simbolismo fue parcial- 
mente adoptado por los visigodos'%, Se cantaba el himno In natalitio regis, 
que, conforme lo requería la ocasión, no contenía ninguna referencia a la 
unción!%, 


106. LibAnt, p. 450. 

107. Hymnodia gotica, n.* 193, 3: «Sit dies natalis huius/ feriata gaudio». Véase También 
Pérez de Urbel, «Himnos mozárabes», p. 324. Según Biehl, Liturgisches Gebet, p. 18, la 
expresión «dies natalis (imperii)» no se ha de interpretar como si el rey visigodo sólo acce- 
dicse al gobierno a través de la unción. Pero Biehl no ofrece ninguna otra explicación para 
esta formulación. Sobre la celebración del aniversario anual del acceso al gobierno ya entre 
los emperadores romanos, véase Bichl, op. cit., p. 125: «Es seguro que los cristianos también 
celebraron todos los años el día del acceso al gobierno con una fiesta eclesiástica, en parte 
por rivalidad con sus conciudadanos paganos». Sobre el origen de la conmemoración anual de 
la consagración del gobernante en Roma y su transferencia, a través de Bizancio, a la corte de 
los francos, véase Stoclet, «Dies Unctionis», pp. 546 y ss. 

108. Bichl, Liturgisches Gebet. pp. 126 y ss. Valverde Castro, «Simbología del poder en 
la monarquía visigoda», pp. 139 y ss. García Moreno, España visigoda, pp. 119 y ss.. 148 y 
321 y ss. 

109. Hymnodia gotica, n1. 194, 1: «Anni peracto circulo/ Adest dies celebrior, / Natale 
nobis principis/ Novans recursu temporis/ Quo matris alvo proditus». Díaz y Díaz data el 
himno en el período leonés. Véase su contribución a la discusión en Fontaine y Pellistrandi 
(eds), L'Europe héritiére de l'Espagne wisigothique, p. 405: «(...) pero, desde el punto de 
vista del contexto y de la métrica, y desde el punto de vista codicológico también —es decir, 
de la transmisión— llego a la conclusión de que este himno es originario de León». Véase 
también Díaz y Díaz, Index scriptorum, vol. 1. p. 94, n1. 341. Por el contrario, Pérez Urbel 
había datado el himno en el período visigodo. Véase «Origen de los himnos mozárabes», pp. 
234 y ss. Allí también advierte que entre los himnos de Eugenio de Toledo se encuentran 
algunos que da la impresión de que fueron escritos para el aniversario del nacimiento del rey. 
En vista de las raíces en la Antigiledad tardía de la celebración del aniversario del nacimiento 
del gobernante, se puede, por tanto, presumir que el himno tuvo al menos modelos visigodos. 
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Por supuesto, al margen de todas las observaciones y conclusiones, se ha de 
tener en cuenta la dinámica del proceso histórico. Así lo han hecho con claridad 
Barbero y Vigil, quienes demuestran que la unción adquirió una mayor sign 
cación con motivo de la sucesión al trono de Ervigio. Es decir, que la unción 
sólo parece haber alcanzado la condición de rito destacado entre los diferentes 
actos de la sucesión al frente del poder en tiempo del metropolitano Julián de 
Toledo y del rey Ervigio (680-687). La justificación de las especiales circuns- 
tancias en las que Ervigio, tal vez con el conocimiento y consentimiento de 
Julián de Toledo, sucedió a Wamba, aportada en el XII Concilio de Toledo 
(781), llevó a un desplazamiento de los acentos hasta entonces habituales. En 
adelante, ya no estuvo en el primer plano la elección del rey por los godos, sino 
mediante la predestinación divina, a la que el rey, como portavoz de Dios, antes 
de su muerte daba expresión mediante la designación de su sucesor. Y la unción 
se convirtió en símbolo de esta voluntad divina!'". Esta acentuada significación 
de la unción también encontró reflejo en la Historia Wambae de Julián de To- 
ledo, que, según las más recientes averiguaciones, no pudo ser escrita hasta el 
reinado de Ervigio, y, por tanto, se ha de ver asimismo en el contexto de la 
sucesión al trono de Ervigio'*'. Por esta razón, también Ervigio, a diferencia de 


110. Barbero y Vigil, La formación del feudalismo en la Península Ibérica, p. 197: «A con- 
tinuación fue elaborada la justificación de la subida al trono de este rey según el siguiente orden: 
la elección está hecha por Dios dentro de una predestinación eterna, esta clección divina la 
institucionaliza Vamba designándole sucesor, y. por último, la elección del pueblo lo escoge 
(...) De esta forma, la unción tomó un significado autónomo y preponderante como fuente de la 
gratia Dei en el acceso al poder regio, es decir, que la dignidad real derivaba del hecho de recibir 
la unción». La idea de la predestinación divina del rey. que actúa como vicarius Dei, vuelve a 
aparecer en el XVI concilio de Toledo en el canon 9 (p. 507), que trata de la fracasada rebelión 
del obispo Sisberto de Toledo: «ita consequens bonum est post Deum regibus, utpote jure vica- 
rio ab eo pracelectis, fidem promissam (...) servare». Cfr. King, Law and Society in the Visigo- 
thic Kingdom, p. 24 y ss. IN. del T. trad. es.: Derecho y sociedad en el reino visigodo, pp. 42 y 
ss.]. La idea de que el rey en cierto modo en calidad de portavoz de Dios designa a su sucesor, 
puede explicar la scric de designaciones o asociaciones al trono desde Ervigio hasta Witiza. Y 
arroja también una débil luz sobre las turbulencias en torno a la sucesión al trono tras la muerte 
de Witiza, sobre las que la documentación conservada sólo aporta confusas alusiones. Pues, 
evidentemente, Rodrigo no había sido designado sucesor de Witiza sino que accedió al gobierno 
por virtud del un golpe de estado (Cr754 52: «Rudericus tumultuose regnum ortante senatu 
Sobre la colaboración de Julián de Toledo en la deposición de Wamba, véase Teillet, 
«La déposition de Wamba». pp. 107 y ss 

111. HistWamb 2 líneas 11-16: Adfuit enim in dicbus nostris clarissimus Wamba prin- 
ceps, quem digne principari Dominus voluit, quem sacerdotalis unctio declaravit, quem totius 

et patriac communio elegit, quem populorum amabilitas esquisivit, qui ante regni 
jum multorum revelationibus celeberrime pracdicitur regnaturus». Sobre la datación de 
la Historia Wambac, véase García López, «La cronología de la Historia Wambac», passim. 
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Wamba, contó los años de su reinado no a partir del día de su elección, sino a 
partir del de su unción!”?. 

Por lo que respecta a la unción de Wamba, esto no significa, por supues- 
to, que fuese inventada por Julián de Toledo con propósito político-propa- 
gandístico y nunca tuviese lugar. La ya habitual práctica de la unción está 
adicionalmente documentada por la Chronica (Laterculus) regum Visigo- 
thorum, que se redactó todavía en el período visigodo'", y por la naturali- 
dad con que el usurpador Paulo, en su carta a Wamba, se calificó a sí 
mismo como «Flavius Paulus unctus rex Orientalis»!!*. Pero se aclara el 
hecho, que contrasta con la Historia Wambae, de que Wamba dató sus 
años de gobierno a partir de su elección en Gerticos, y no a partir de su 
unción en Toledo. 

La fuerza de unas Órdenes sagradas, una vez conferidas, se pone espe- 
cialmente en evidencia con el ejemplo de la transposición del rey Wamba 
al estado de penitente, posiblemente forzada, gracias a la cual Ervigio 
consiguió hacerse con el poder por vía de la usurpación. Éste narcotizó a 
Wamba con una bebida, de modo que se le dio por muerto, por lo cual le 
vistió con un hábito, le tonsuró y le proporcionó el sacramento de la extre- 
ma unción'!'%. Conforme a un precepto del VI Concilio de Toledo (638). 
Wamba se convirtió así en inhábil para gobernar''*. El XII Concilio de 
Toledo (681) justificaba, en el segundo canon, la validez del estado como 
penitente de Wamba estableciendo una comparación con el bautismo de 
los niños menores de edad, que igualmente permanecían sometidos a él, al 
tiempo que prohibía para el futuro la transposición a dicho estado de peni- 
tente de cualquiera que no pudiese manifestar su consentimiento para ello. 
Una resolución de un concilio prohibió de manera expresa a los penitentes 
volver a empuñar de nuevo las armas. Las resoluciones conciliares debían 


112. Zeumer, «Dic Chronologie der Westgothenkónige des Reiches von Toledo», pp. 436 
y ss. 

113. Laterculus regu Visigothorum, 44, p. 468: «suscepit autem gloriosus domnus Wamba 
regni gubernacula eodem dic (...) dilata unctionis solemnitate (...)». 

114. HistWamb, «Epistola Pauli perfidi», p. 217, línca 1. Cfr. Claude, Adel. Kirche und 
Kónigtum, pp. 156 y ss. Cfr. Schneider, Kónigswahl und Kónigserhebung, p. 199. Sobre la 
autenticidad de la carta, hasta ahora puesta en duda, véase Wolfram, Intitulatio, 1, p. 72 y 
nota 97. 

115. CrRouCrOvet 1, 3. XI! Concilio de Toledo (681). canon 1. p. 386. Claude, Adel, 
Kirche und Kónigtum, pp. 166 y ss. Bund, Thronsturz und Herrscherabsetzung, pp. 582 y ss. 

116. VI Concilio de Toledo (638), canon 17, pp. 244 y ss.: «nullus sub religionis habitu 
detonsus aut turpiter decalvatus (...) provehatur ad apicem regni». 
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evidentemente impedir que el rey depuesto tratase de recobrar el gobierno 
por la fuerza, y al mismo tiempo imposibilitar para el futuro que se volvie- 
se a recurrir a este tipo de deposición de un monarca!” 

La transposición al estado de penitente no podía, por lo tanto, ser anula- 
da. Wamba no pudo permanecer como rey. No le quedó otra alternativa 
que contentarse con su destino y retirarse a un monasterio''*, Se obtiene la 
impresión de que la única posibilidad de anular la sacra unción regia con- 
sistía en emplear otra sacra unción''”. Sin la fuerza vinculante de la unción 
regia quizás hubiese bastado la simple deposición, que tal vez se hubiese 
confirmado en un concilio, y la elección de un nuevo rey como acto cons- 
titucionalmente constitutivo!?. En este sentido, la unción representaba una 
protección del rey frente a los habituales intentos de usurpación de la 
historia visigoda!?!. Y aún más: Ya se indicó que, desde Witerico, ningún 


117.XI1 Concilio de Toledo (681), canon 2, pp. 387 y ss.: «Unde sicut babtismum quod nescien- 
tibus parvulis sine ulla contemtione in fide tantum proximorum accipitur, ita et pocnitentiae do- 
num quod nescientibus inlabitur absque ulla repugnantia inviolabiliter hii qui ¡llud exceperint 
Observabunt. Jbid.. p. 389: «hos qui qualibet sorte qui non sentienti neque petenti ausu temerario 
pocnitentiam dederit neque se exhortatum cius qui poenitentiam accepit manuum indiciis vel qui- 
buslibet aliis evidentibus significationidus invitatum fuisse probaverit, unius anni excommunica- 
tionis sententiac subiacebit». Murphy consideró como una leyenda la forzada penitencia de Wamba, 
de la que sólo informa la Crónica de Alfonso 111, redactada doscientos años más tarde, pues todas 
las fuentes contemporáncas guardan silencio al respecto y tampoco se habla sobre ello en la Cróni- 
ca mozárabe del 754, mientras que sí se da fiel noticia de las usurpaciones del trono de Sisenando 
y Chindasvinto. Pero las disposiciones del XII Concilio de Toledo refuerzan la credibilidad de este 
relato, que hoy es aceptada de forma general por los investigadores. Véase al respecto Murphy. 
«Julián de Toledo and the fall of the visigothic kingdom», pp. 18 y ss. Orlandis Rovira, España 
visigótica, pp. 267 y ss. Claude, Adel. Kirche und Kónigtum, p. 170 y Barbero de Aguilera, «El 
pensamiento político visigodo», p. 292. Orlandis Rovira, «Die Synoden im katholischen Westgo- 
tenrcich». pp. 244 y ss. Y Teillet, «Déposition de Wamba», passim, quien subraya sobre todo la 
participación de la Iglesia bajo el obispo Julián de Toledo. 

118. CrRoUCrOvet 1, 3. 

119.González Rivas, La penitencia en la primitiva Iglesia española, pp. 164 y ss. y 170. Estima 
probable que la penitencia fuese considerada por la Iglesia hispano-visigoda como un sacramento. 

120.Cfr. Múller, «Anfinge der Kónigssalbung». p. 337, quien no reconoce a la unción signifi- 
cación constitutiva en el ámbito del derecho constitucional. Sobre la extraordinaria posición sacra 
de los reyes visigodos desde Chindasvinto, véase Claude, Adel, Kirche und Kónigtum, pp. 126 y 
ss: «El gobernante visigodo se había convertido como consecuencia de la cristianización de la 
monarquía en un rey-sacerdote» (ibid., p. 130; sobre Wamba véase, pp. 158 y ss). 

121. Eichmann, «Bischofs- und Kónigswcihe», p. 24. También Gonzalo Menéndez Pidal, 
«Sobre miniatura española en la Alta Edad Media», p. 17. había manifestado la sospecha de 
que la unción regia se introdujo como elemento de protección sacra, en reacción a los 
frecuentes asesinatos de reyes. 
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rey perdió ya su vida de modo violento. Las usurpaciones tuvieron lugar a 
partir de entonces de forma no sangrienta. En el contexto de la historia 
visigoda representó un notable cambio el hecho de que Suintila (621-631), 
que fue privado del trono por Sisenando (631-636) y probablemente tonsu- 
rado por la fuerza, Tulga (639-642), que igualmente recibió la tonsura 
clerical, y más tarde Wamba, sobreviviesen a su respectiva caída!'”. Tam- 
poco Wamba hizo matar al rebelde Paulo, que se había hecho ungir como 
rey!'*, En el marco del relato de Julián éste aparece como un acto de 
clemencia del gobernante. No obstante, entonces ya era una obligación 
vinculante la del «Nolite tangere Christos meos». 

Otra prueba más de la significación de la unción regia a fines del siglo 
VII la proporciona la unción del rey Witiza. Éste había sido asociado al 
gobierno por su padre en el 698. Sin embargo, sólo fue ungido algunos 
años más tarde y, en concreto, cuando su padre, por motivos de edad, 
debió apartarse de los asuntos del gobierno'**. Sólo mediante la unción se 
convirtió en rey plenamente legítimo. La tardía consagración sólo se expli- 
ca admitiendo que Egica no querría renunciar a la supervisión sobre su 
corregente hasta el último momento. En esto, así como en los aconteci- 
mientos que rodearon a la deposición de Wamba, se pone de manifiesto 
que la unción era una inamovible y sacra sanción de una manifestación en 


principio cambiante y secular. 
, 


LA CONTINUIDAD DE LA UNCIÓN REGIA EN LOS REINOS 
DE LA RECONQUISTA Y SU SIGNIFICACIÓN 


Dudas sobre la unción regia de Alfonso II 


Tras el derrumbe del reino de los godos, sólo volvemos a tener noticias 
acerca de la unción del rey con ocasión de la sucesión al trono de Alfonso 
U en el año 791. La versión Rotense de la Crónica de Alfonso 111 informa 
al respecto con las palabras «unctus est in regno»!”. Esto apunta a que 


122. Bund, Thronsturz und Herrscherabsctzung. pp. 568 y ss.. y 575 y ss. 

123. HistWamb 27 líneas 688-90: «(Paulo) mortem exciperet, qui mortem principi pracpa- 
rassct. Sed nulla mortis super cos illata sententia, decalvationis tantum praccipitur sustinere 
vindictam». 

124, Claude, Adel, Kirche und Kónigtum. pp. 194. 

125. CrRot 14, 1: «Unctus est in regno praedictus rex Magnus Adefonsus XVII! kalendas 
octobris era quo supra». Bonnaz, Chroniques asturiennes, p. 189, Alph. 14, 1.1. 
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Alfonso II todavía no había sido ungido cuando, en el 783, poco después 
de su entronización, su tío Mauregato (783-788) le expulsó para ocupar él 
mismo el trono. Si la unción cayó en desuso después del 711, y no fue 
introducida de nuevo hasta el 791 por Alfonso II, o si la usurpación de 
Mauregato había tenido lugar inmediatamente después de la proclamación 
de Alfonso por su tía, la reina viuda Adosinda, y por la nobleza de palacio, 
de modo que no había quedado tiempo para una unción, ya no nos resulta 
posible hoy determinarlo'?*. 

Peter Linehan ha tratado de demostrar que la noticia de la unción de 
Alfonso Il en la versión Rotense es una interpolación de comienzos del 
siglo X. Linehan basa su hipótesis en la suposición de que Alfonso II había 
recibido órdenes sagradas durante su destierro por Mauregato. En una fuente 
se informa que él, como muchacho, vivió en el monasterio de Samos tras 
su expulsión!”. Detrás de esto podría estar escondido el propósito de impe- 
dir su retorno al trono, el cual de hecho no se produjo tras la muerte de 
Mauregato, sino sólo después de la abdicación de su sucesor, Bermudo l. 
Con la supuesta unción regia, que en cierta medida convertía en nulas a las 
más antiguas Órdenes, se habría intentado, según Linehan, por un lado, 
explicar cómo era posible que un clérigo llegase al trono, y, por otro, 
justificar la unción de Ordoño II (914-924), introducida como novedad, la 
cual había hecho ejecutar para fortalecer su posición", 

De hecho en las crónicas asturianas la unción de Alfonso II es la única 
de la que se informa. El primer testimonio auténtico de una unción regia, 


126. Sánchez-Albornoz, «Reino astur-Iconés», p. 358, y «La ordinatio principis», pp. 1188 
y ss. 

127. Linchan, History and the historians of medieval Spain, pp. 138 y ss. y nota 29. 
Gómez Percira, «Alfonso 11 el Casto y el monasterio de Samos». pp. 245-255. Sánchez- 
Albornoz, «De Oviedo a Ablaña», pp. 553 y ss.. quien, sin embargo, considera como pura 
leyenda la noticia sobre la estancia de Alfonso en el monasterio de Samos, aunque sin indicar 
sus razones, a pesar de que considera auténtico un documento de donación de Ordoño 11 del 
año 922 en el que se informa de la estancia de Alfonso 11 en Samos durante el tiempo de su 
persecución. Véase también Sánchez-Albornoz, «Documentos de Samos de los reyes de Astu- 
rias», pp. 149 y ss. Cfr. Lucas Álvarez, La documentación real astur-leonesa, R1-133, pp. 170 
y 323. Sobre el texto, véase Flórez (ES, vol. 14), p. 369: «Postea vero bene proabus meus jam 
supradictus Dominus Adefonsus adhuc in pueritia remorabit ibidem in Sammanos et in alium 
locellum quod dicunt Subregum in ripa Laure cum fratres multo tempore, in tempore persecu- 
tionis cius». 

128. Linchan, History and the historians of medieval Spain, pp. 140 y ss. La unción de 
Ordoño 11 está documentada en HistSil 44, p. 155: «impositoque ci diademate a XI! pontifi- 
cibus in solium regni Legione perunctus est». 
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un documento de Ramiro II (931-951) procede del año 944”. Con razón 
rechaza Linehan el argumento que trae a colación los restos del Ordo de 
consagración en el antifonario de León como prueba de la unción, también 
después del 711'%, Sólo con la existencia de textos litúrgicos no se puede 
demostrar la vigencia de esta tradición. Más clara es ya la sorprendente 
miniatura con la se ilustran los textos de la unción regia en el antifonario. 
Es, sin duda, una obra mozárabe y no una copia de una representación más 
antigua visigoda, y muestra al rey cómo se pone de rodillas delante de un 
obispo, que le bendice, mientras que un segundo individuo le vierte sobre 
la cabeza Óleo procedente de un cuerno'*!. Esta miniatura testimonia que 
los textos del antifonario en los que la unción, como ya indicamos, sólo 
está débilmente documentada se referían, sin embargo, a la unción regia, y 
no a otra forma de consagración, por ejemplo, durante la coronación'”, 
Pero Linehan tiene razón al no admitir que esta miniatura de comienzos del 
siglo X se considere como indicio de una práctica habitual en los siglos 
VIII y 1X!%, Además, Linehan llama nuestra atención sobre la extraña 
circunstancia de que la versión Ovetense guarda silencio acerca de una 
unción de Alfonso, mientras que la Rotense incluso aporta la fecha exacta 
«XVIII kalendas octobris era quo supra» ( 14 de septiembre del 791'*%), 
Esta datación exacta sería tomada, sin duda, del Laterculus regum oveten- 
sium, una lista de fechas de los reinados de los reyes asturianos, que fue 
elaborada todavía durante el reinado de Alfonso II. En el Chronicon Alco- 
bacense, en el que se ha transmitido el texto de este Laterculus, se dice: 
«Post positus est in regno domnus adefonsus XVIII kalendas octobris. Sub 
era DCCCXXVIII» (= 790"). La formulación «positus in regno» la eligió 
el autor de la lista porque Alfonso II todavía siguió viviendo, y, por tanto, 


129. Mínguez Fernández (ed.). Colección diplomática del monasterio de Sahagún, n.* 93, 
p. 123: «Ranimirus nutu divino a Domino in regno hunctus». 

130. Ibid.. pp. 132 y 147 y ss. 

131. Antifonario de la catedral de León (edición facsímil) fol. 271v. La representación se 
encuentra junto al comienzo del «Officium in ordinatione sive natalicio regis». Cfr. Sánchez- 
Albornoz, Reino asturiconés, fig. 173. Gómez-Moreno, «Miniaturas del Antifoniario», pp. 
312 y 315. 

132. Cfr. Sánchez-Albornoz, «La Ordinatio principis». p. 1192. Véase también Menéndez 
Pidal, «Sobre miniatura española», pp. 16 y ss. y 19: «Con evidencia la miniatura nos dice lo 
que ningún texto escrito: la fidelidad con que el uso godo se mantenía en León, siglo y medio 
después de destruido el reino toledano». 

133. Linchan, History and the historians of medieval Spain, pp. 148 y ss. 

134. CrRot 13 y 14, 1. 

135. Citado según Peres, «A propósito do “Chronicon Alcobacense”», p. 150. 
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no hubiese sido posible la indicación de la duración de su gobierno en 
años, meses y días, como en el caso de sus antecesores, aunque también 
porque básicamente se había tratado de un retorno al trono. Inseguro acer- 
ca de la legitimidad de la expulsión de Alfonso por Mauregato, de un lado, 
y del nuevo acceso al gobierno de Alfonso, de otro, el autor buscó la 
expresión más neutra, en la que resuena al mismo tiempo la formulación 
«repositus in regno»*, 

Linehan, en su juicio sobre el Chronicon Alcobacense, deja dos cosas 
sin considerar. En primer lugar, que en él, así como en otros anales compa- 
rables, todos los cuales, independientemente unos de otros, se han de remi- 
tir a la lista de reyes elaborada en tiempos de Alfonso II, no se hace 
mención al gobierno de Bermudo 1 (788-791'”). Allí Alfonso sigue direc- 
tamente a Mauregato. Aunque los datos sobre años y meses de gobierno 
difieren parcialmente de los proporcionados por la Crónica de Alfonso Ill, 
permanece, sin embargo, en términos de mero cálculo cronológico, un año 
entre el reinado de Mauregato y el de Alfonso, sobre el que no se da 
noticia de un regente'”. En segundo lugar, Linehan no atribuye ninguna 


136. Linchan, History and the historians of medieval Spain, pp. 133 y ss. Sobre la data- 
ción, cfr. Díaz y Díaz, Historiografía hispana, p. 213. 

137. Díaz y Díaz, «Historiografía hispana», pp. 213 y ss. Cfr. Chronicon Complutense, ed. 
de Huici Miranda, pp. 51 y ss. Sobre los demás anales que sc derivan de este Laterculus, 
véase Sánchez-Albornoz, «Fecha de la unción de Alfonso Il», pp. 483 y ss. Cfr. Dar 
«Annales portucalenses veteres», pp. 257 y ss. y 291 y ss. 

138. Tras la relación de los años de gobierno de los reyes asturianos hasta Mauregato, 
anota el Chronicon Alcobacense «Sub uno fiunt anni LXXXl». Sánchez-Albornoz interpreta 
el dato de los 81 años como el tiempo que había transcurrido desde la caída del reino de los 
godos. Los suma al año 711 y obtiene así la cifra de 791. el año de la unción de Alfonso 1 
según la noticia de la versión Rotense, con lo cual trata de demostrar que la referencia al año 
790 cra un error. Sánchez-Albornoz, Fecha de la unción de Alfonso 1». p. 488. David suma 
los datos numéricos sobre los años de gobierno que proporciona el Chronicon y calcula, 
basándose en otra variante del texto, que fija en 18 en lugar de en 19 los años de gobierno de 
Alfonso 1, que pasaron 77 años desde el comienzo del gobierno de los sarracenos. Añadiendo 
los tres años, y probablemente algunos meses, del reinado de Bermudo resultarían los 81 años 
mencionados en el Chronicon. De esto deduce que el nombre de Bermudo sería suprimido de 
la lista de reyes con posterioridad, quizás porque algún clérigo habría considerado su gobier- 
no como ilegítimo. Véase David, «Annales portugalenses veteres», pp. 326 y ss. Ahora bien, 
la suma de los datos numéricos sobre años, meses y días de gobierno de los gobernantes 
asturianos da un resultado de 73 años, un mes y 22 días. ¿Podría ser que LXXXI resultase de 
haber leído mal un Il, interpretándolo como un X, y originalmente la cifra fuese LXXI11? Si 
sumamos a estos 73 años los cinco años de dominio musulmán mencionados en el Chronicon, 
resulta, partiendo del 711, el año 788, cuando Bermudo ascendió al trono. Podría pensarse 
también que la frase se nos ha transmitido en una forma depravada. ¿No era de esperar tras un 
sub uno al menos die, mense o anno? La suposición más obvia, que originariamente en el 
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importancia a la diferencia de datación del comienzo del reinado de Alfon- 
so, que no se fija en el 791 sino en el 790, y declara el 791 como fecha 
«canónica», apoyándose quizás en Sánchez-Albornoz'””. 

Sin embargo, ¿Cuál pudo ser el motivo para silenciar el reinado de 
Bermudo? Quizás el hecho de que Bermudo era diácono, como sabemos 
por las dos versiones de la Crónica de Alfonso III, y por eso renunció 
voluntariamente al trono'*, En relación con los viejos preceptos visigodos, 
el reinado de Bermudo fue, sin duda, problemático. Al autor del Laterculus 
el gobierno de Alfonso le pareció, por el contrario, evidentemente justifi- 
cado. Sin embargo, según Díaz y Díaz, apenas cabe pensar en una supre- 
sión de Bermudo por iniciativa de la corte astur. Por el contrario, hubo en 
verdad motivos para someter a Mauregato a una damnatio memoriae, y 
esto, sin embargo, no ocurrió!*, 


Sobre la datación del inicio del reinado de Alfonso II 


La cuestión de la omisión de Bermudo en la lista de los reyes puede 
aclararse conjuntamente con el enigma de la datación del inicio del go- 
bierno de Alfonso y de la formulación que para ello se escogió en el 
Chronicon Alcobacense. Las dos redacciones relevantes de la Crónica de 
Alfonso III informan que Bermudo designó a su sobrino Alfonso como 
sucesor, y vivió muchos años con él en estrecha relación afectiva'*, Esto 
apunta a la práctica bastante habitual entre los visigodos de la asociación 


texto diría «Sub (Verem) un(d) o». no se puede, por supuesto, ni probar mi rechazar. En 
cualquier caso, la cifra LXXXI ya generó confusión cn la Edad Media. Esta podría ser 
responsable de un error hasta ahora insuficientemente aclarado, que está presente en algunas 
obras historiográficas como el Chronicon Iriense y la Historia Silense. En estas obras se data 
la invasión musulmana en el 709, y la muerte del rey Rodrigo en el 710. Esta cifra podrían 
haberla calculado los cronistas restando de la cifra del año del acceso al gobierno de Alfonso 
11, 790, los referidos 81 años. Véase Chronicon Iriense. 3, p. 109. HistSil. 16, p. 127 y García 
Álvarez, El cronicón Iriense, pp. 156 y ss., quien cree que se trata de una confusión con la 
expedición exploradora a España del musulmán Tarif ben Malluk, la cual, no obstante, 
tampoco tuvo lugar en el 709, sino en el 710. 

139. Linehan, History and the historians of medieval Spain, p. 133, nota 14. Sánchez- 
Albornoz, «Fecha de la unción de Alfonso ll». pp. 483 y ss. 

140. CrRot 13: «sponte regnum dimisit ob causam quod diaconus fuit». Cfr. ibid. CrOvet. 

141. Díaz y Díaz, «Historiografía hispana», p. 215. 

142. CrRot 13: «Subrinum suum Adefonsum quem Mauricatus a regno expulerat, sibi in 
regno successorem extitit et cum co plurimis annis karissime vixit». Cfr. ibid., CrOvet, 
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al trono'*. En las dos versiones de la crónica reza la fórmula: «sibi in 
regno successorem extitit», o «fecit». Prelog ha aludido a una formulación 
similar en Isidoro de Sevilla. Allí se dice de Liuva 1 (567/68-572) que él a 
su hermano Leovigildo «non solum successorem, sed et participem regni 
sibi constituit»!*. La formulación del Chronicon Alcobacense, «positus est 
in regno», refuerza la suposición de que Alfonso fue asociado por Bermu- 
do al gobierno. Esto también podría explicar por qué ni siquiera aparece 
mencionado en la breve lista de reyes. Quizás su reinado fue concebido 
como un interregno que no merecía un epígrafe propio en la lista. 

Más adelante, por supuesto, esto se vio de otra manera, dado que Ber- 
mudo, en cierta medida, fue el progenitor de la dinastía gobernante desde 
generaciones. El verdadero contexto ya no les resultaba conocido a los 
cronistas de la historiografía astur. Por eso, ahora se interpretó el dato 
sobre la asociación de Alfonso, que se contiene en el Chronicon Alcoba- 
cense, como noticia sobre la sucesión y unción de Alfonso, y se corrigió, 
fijándolo en el año 791, cuando Alfonso, tras la abdicación de Bermudo, 
reinaba en solitario. Además, Linehan piensa que el dato sobre el día es 
falso, puesto que el 14 de septiembre del 791 fue un miércoles sin especial 
significación en el año litúrgico. Por ello resulta improbable que este día 
tuviese lugar una unción, que habitualmente se realizaban en domingos o 
en fiestas eclesiásticas importantes'*. Tampoco el día en que Alfonso, 
según la lista de reyes contemporánea, se convirtió en corregente de Ber- 
mudo, el 14 de septiembre de 790, fue un domingo. Pero ¿Se ha de ad 
que también un acto como el de la asociación al trono se realizaba en un 
día festivo? Quizás el 14 de septiembre era un día conmemorativo. Des- 
pués de todo, también el rey visigodo Egica había hecho ungir a su hijo 
Witiza el 15 de noviembre del 700, aunque el día no cayó en un domingo, 
pero era el día de su propio acceso al gobierno'*, Antes del 791, el 14 de 
septiembre sólo cayó en un domingo en el año 783. ¿Es casualidad que 
éste fuese el año de la muerte del rey Silo y, por tanto, el año de la primera 
entronización de Alfonso 11? En la versión Ovetense aparece la menciona- 


143, En el período católico del reino visigodo, asoció Suintila a su hijo Ricimer, Chindas- 
vinto asoció a su hijo Recesvinto, y Egica asoció a su hijo Witiza. Orlandis Rovira, «La 
sucesión al trono en la monarquía visigoda», pp. 82, 90 y 99. Sobre otras supuestas asociacio- 
nes en el reino astur, véase Barrau-Dihigo, «Historia política del reino asturiano», pp. 279 y 
ss., quien, no obstante, las rechaza todas. 

144. Prelog, Die Chronik Alfons'Ill, p. 165 nota 223. Histlsid 48: 6-8. 

145. Linehan, History and the historians of medieval Spain, p. 135. 

146. Zcumer, «Chronologie der Westgotenkónige», p. 440. 
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da fecha, en que, según la Rotense, tuvo lugar la supuesta unción de Alfon- 
so HI, como el día en que Bermudo designó a su sobrino como sucesor. 
Como en la Rotense, se dice que Bermudo había vivido después muchos 
años junto con Alfonso en buena concordia, mientras que, en la Rotense, 
se señala el 791 como año de la muerte de Bermudo'*. Esta contradicción 
alcanza finalmente su plena forma característica en la Crónica de Nájera, la 
redacción D de la Crónica de Alfonso 1II. Allí se datan de igual modo las 
disposiciones sobre la sucesión y la muerte de Bermudo en el año 791. Sin 
embargo, se informa de una convivencia de Bermudo con Alfonso que 
duró muchos años!**. 

Una confirmación de .la idea de que el auténtico acceso al gobierno de 
Alfonso II tuvo lugar el día de su asociación al trono, el 14 de septiembre 
del 790, la proporciona el cálculo con algunos datos documentados: El 
período de gobierno de Alfonso II de 51 años, 5 meses y 16 días en la 
Nomina regum catholicorum Legionensium, que junto con la Crónica de 
Alfonso III se ha conservado en el Códice de Roda'*”; 842 como el año de 
la muerte de Alfonso II mencionado por la versión Ovetense y el cronista 
musulmán Ibn al-Athir!%: el dato del 20 de marzo del 842 como día de la 
muerte de Alfonso 1 en los registros de defunciones de la catedral de 
Oviedo y del monasterio de san Vicente de Oviedo'*!; la duración del 
gobierno de Ramiro l, el sucesor de Alfonso II, que en las crónicas se fija 
en siete años, y en la Nomina en siete años, nueve meses y diecinueve días, 
el cual, según el testimonio de la Crónica de Albelda, que Ambrosio de 


147. CrRot 13: «Morte propria e saeculo migravit. Era DCCCXXVIII. /bid, CrOvet: (... 
in regno successorem fecit in era DCCCXXVINII et cum co plurimis annis carissime 
vixib». 

148, Crónica de Alfonso III, Redacción D, ed. de Prelog, p. 122, 13: 25-31. Cfr. Prelog, 
Die Chronik Alfons" 1II. p. 164 nota 217. 

149, «Nomina regum catholicorum Legionensium», en Gil Fermández (Ed.). Crónicas as- 
turianas, p. 172. «Ac post Aurelio domnus Adefonsus maior et castus, qui fundavit Obeto, ra. 
Ll, m. V, d. XVI». El dato de 52 años, 5 meses y 18 días en otra lista de reyes publicada por 
Gil (ibid.. p. 100), puede desatenderse aquí debido a que esta fuente contiene otros evidentes 
errores; lo mismo ocurre con el dato que proporcionan los Annales Castellanos 1. que mencio- 
nan cl 23 de febrero del 841 como el día de la muerte de Alfonso II, el cual no se puede hacer 
concordar con ninguno de los demás datos disponibles. 

150. CrOvet 14, 2. Ibn El-Athir, Annales du Maghreb et de l'Espagne, trad. de Fagnan, 
p.215. 

151. Risco, España Sagrada, vol. 37, p. 151: Obituario de la catedral de Oviedo: «Die XIUl 
Kal. Aprilis. Eo die obiit Adelfonsus Rex Castus. Era DCCCLXXX». Obituario de san Vicen- 
te: «Obiit Alphonsus rex Castus tertio decimo kalendas Aprilis, Fit anniversarium». 
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Morales encontró confirmado en el epitafio del rey, murió el 1 de febrero 
del 850'%, 

Estos datos habían colocado a Sánchez-Albornoz en grandes dificulta- 
des a la hora de fijar la cronología del rey. Al haber fijado el 14 de 
septiembre del 791 como día del acceso al gobierno de Alfonso, no se 
podían hacer concordar entre sí los diversos datos. La confusión de datos 
contradictorios resultante era de tal calibre que Sánchez-Albornoz habló 
resignadamente de un círculo vicioso'*. Sin embargo, todos los problemas 
cronológicos se resuelven si se acepta el 14 de septiembre del 790 como 
día del acceso al gobierno de Alfonso. Pues, añadiendo a esta fecha los 
años, meses y días de gobierno mencionados en la Nomina, resulta como 
fecha de muerte el 2 de marzo del 842, que está sorprendentemente próxi- 
ma a la fecha indicada en los registros de defunciones. Si, además, se 
restan de la fecha de muerte de Ramiro l, el 1 de febrero del 830, los siete 
años, nueve meses y diecinueve días de su gobierno, según la Nomina, 
resulta como fecha de acceso al gobierno de Ramiro el 12 de abril del 842, 
la cual deja suficiente tiempo para el breve interregno de Nepociano, un 
«cognado» de Alfonso 11'*. También los datos de Ibn al-Athir, según el 
cual Alfonso murió en el año 227 de la Héjira (20-10-841 a 9-X-842), y 
Ramiro 1 gobernó siete años, en los cuales Sánchez-Albornoz desesperaba, 
debido a la fiabilidad del cronista musulmán, también encuentran de este 


152. CrAlb 45: «ranimirus regnavit <amnis> septem (...) Oveto tumulo requiescit. Sub die 
Kalendas fcbruarias cra DCCCLXXXVIll». CrRouCrOvet 15, 2: «Post scptimum regni annum 
proprio morbo decessit, et Oveto in tumulo quiescit era DCCCLXXXVIll», y «Completo 
autem anno regni sui septimo Oveto in pace quievit era DCCCLXXXVIII». Morales, Viaje a 
los reynos de León, tít. 27, p. 90: «Obiit divac memoriac Ranimirus rex die Kal. Februarii cra 
DCCCLXXXVIII». Sobre la diversidad de informaciones, cfr. Bonnaz, Chroniques asturicn- 
nes, p. 200 Alph. 14, 2.18. 

153. Sánchez-Albornoz, «Sobre la fecha de la muerte de Alfonso Il», pp. 713 y 5s., y 
«Cuestiones cronológicas sobre los reinados de los reyes de Asturias», pp. 153 y 156 y ss. 
Cfr. Bonnaz, Chroniques asturiennes, p. 200 Alph. 14, 2.18. 

154. «Nomina regum Legionensium», p. 172, n.* 7 o 10: «Deinde Nepotianus cognatus 
regis Adefonsi». Cfr. CrRot 15, 1: «Ranemirus princeps, ut factum audivit, Gallacciac in 
partibus se contulit ct in civitatem Lucensem exercitum coadunavit. Post paucum vero tempo- 
ris spatium in Astures irruptionem fecit». Cfr. CrOvet 15, 1. La suposición de que en sólo 
unas pocas semanas tuvo lugar el reclutamiento de un ejército en Galicia, y su marcha sobre 
Asturias, se justifica teniendo en cuenta que la muerte del ya entrado en años Alfonso 1! no 
pudo producirse de forma inesperada, la sucesión de Ncpociano, debido a que ocupaba el 
oficio cortesano de comes palatií, estaría ya regulada de antemano, y, por tanto, sería general- 
mente conocida, y por cllo el golpe de Estado de Ramiro estaría ya plancado con seguridad 
desde hacía tiempo, y resultaría ejecutable en un plazo de tiempo breve. 
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modo su confirmación'*. El error de la versión Ovetense, que es la única 
fuente que da el 843 como año de la muerte de Alfonso Il, se explica 
fácilmente como intento de superar la aparente discrepancia en la crónica 
entre el año de la muerte de Alfonso II en el 842, y el de Ramiro 1 el 850, 
tras el séptimo año de su reinado, como se dice en la crónica, máxime 
cuando ahora también el año de la unción de Alfonso II, corregido en la 
Rotense para fijarlo en el 791, coincide con la duración de su reinado, 
redondeada en 52 años'*, 


Sucesión al trono y unción regia en la redacción Rotense 


Con esto debería quedar aclarada la cuestión de la datación, pero no el 
enigma de por qué sólo está documentada la unción de Alfonso 1l, y por 
qué sólo es mencionada en la versión Rotense, pero no en la Ovetense. La 
solución de este enigma está en relación con el sistema de sucesión al 
trono en el reino astur. Las teorías al respecto han llegado a ser tan diver- 
gentes como las relativas a la cuestión de las regulaciones de la sucesión al 
trono de los visigodos. Sánchez-Albornoz destacó el principio de elección 
en el nombramiento de los reyes asturianos desde Pelayo, pero subestima- 
ba el carácter dinástico de la monarquía astur, al que ya habían aludido 
Barrau-Dihigo y Puyol y Alonso!'*. Barbero y Vigil valoraron las alusiones 
de las crónicas asturianas como signos del cambio desde una originaria 
sucesión matrilineal, es decir, un derecho de sucesión en que actuaban 
como mediadoras mujeres, sobre todo hermanas del gobernante, tal como 
se practicaba en la arcaica sociedad tribal, hacia una sucesión al trono de 
carácter «patrilineal», que finalmente se consolidó en el reino de León 
como el único principio decisorio en la elección del sucesor'*. Sólo recien- 


155. Sánchez-Albornoz, «La fecha de la muerte de Alfonso ll», pp. 715 y ss. Ibn El-Athir, 
Annales du Maghreb et de 1'Espagne, trad. de Fagnan, pp. 215 y 225. 

156. CrRot 14, 2: «post quinquaginta duos annos regni sui, sanctissimum spiritum permi- 
sitad caclum (.... era DCCCLXXX», y 15, 2, p. 55: «(Ramiro) post septimum regni annum 
proprio morbo decessit (...) era DCCCLXX XVIII». 

157. Sánchez-Albornoz, «La sucesión al trono en los reinos de León y Castilla», pp. 1114 
y ss. Sobre la sucesión hereditaria al trono en el reino de León, véase bid, pp. 1131 y ss. 
Barrau-Dihigo, «Historia política del reino asturiano», pp. 184 y ss. Puyol y Alonso, Orígenes 
del reino de León, p. 158. 

158. Barbero y Vigil, La formación del feudalismo en la Península Ibérica, pp. 279 y ss... 
en especial, pp. 327 y ss. 
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temente Mínguez ha negado la existencia de un sistema que regulase la 
sucesión al trono. Los monarcas asturianos, en verdad, no habrían sido 
apenas más que una especie de jefes guerreros. Mínguez habla de una 
«jefatura de carácter eminentemente militar», que sólo lentamente evolu- 
cionó hacia un sistema político. La única condición que debería cumplir un 
candidato habría consistido en ser un descendiente de Pelayo en el más 
amplio sentido!*. 

La discusión sobre el modelo de sucesión al trono no se ha de abordar 
aquí. Nos aleja demasiado de la cuestión sobre la función que tiene la 
alusión a la unción en la versión Ovetense en el contexto de las diversas 
variantes de la sucesión al trono que son mencionadas en la Crónica de 
Alfonso lll. 

En principio, siempre se indica en qué relación de parentesco había 
estado quien sucedió en el trono respecto a su predecesor. En algunos 
casos se alude además a una elección. Esto sucede en el caso de Alfonso 1, 
Bermudo 1 y Ramiro 1'%. La sucesión de Mauregato y la de Nepociano se 
califican como usurpación'*. La referencia al acto de elección en el caso 
de Alfonso 1 se puede explicar porque quizás todavía descendientes del rey 
Favila, a los que hace referencia la lápida conmemorativa de la iglesia de 
Santa Cruz de Cangas de Onís, reclamaban su derecho'*”. Pero Alfonso 1 
resultaba elegible gracias a su matrimonio con la hija de Pelayo'”. Tam- 
bién en el caso de Bermudo 1 habría habido varios candidatos al trono. 
Podría tratarse, por ejemplo, de posibles descendientes de Vimara, al que 
su hermano Fruela 1, el padre de Alfonso II, había asesinado «ob invidiam 
regni»!*, o de hijos de Aurelio o Mauregato. En una crónica musulmana se 
menciona una hermana de Aurelio y Bermudo, que estaba casada con un 
cierto Lope, y de este matrimonio tenía un hijo de nombre García'%. Tam- 
bién ellos pertenecían al grupo de potenciales aspirantes al trono. 


159. Mínguez, «La cristalización del poder político en la época de Alfonso lll», pp. 68 
y ss. Asume en parte tesis de Dacosta Martínez, «Notas sobre las crónicas ovetenses», pp. 
24 y ss. 

160. CrRot 8, 1: «Adefonsus eligitur in regno». 13, p. 50: «Veremundus (...) in regno 
eligitur». 15, 1, p. 53: «Ranimirus (...) eligitur in regnum». 

161. CrRot 12: «Mauricatus regnum quod tyranide invasit sex annis vindicavit». 15, 1, p. 
53: «Nepotianus (...) regnum tyramnice est adeptus». 

162. Diego Santos, Inscripciones, p. 226 n.* 253: «haec aula (...) Fafeila sic condidit fide 
prom(p) ta / cum Froiliuba conivge ac suorum prolium pignera nata». 

163. CrRot 6, 4: «Adefonsus (...) filiam Pelagii nomine Ermisindam in coniugio accepit». 

164. CrAlb 39. 

165. Sánchez-Albornoz, «lam factus rex», pp. 30 y ss. 
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El hecho de que el cronista subrayase la elección en el caso de Ramiro 
I (842-850), podía obedecer asimismo a que había varios candidatos al 
trono, dado que el acto de la elección, en vista de la disputada sucesión al 
trono, tenía una especial significación. Pues otro pariente de Alfonso Il, su 
cuñado Nepociano, había llegado a ser rey en Oviedo antes que Ramiro'%, 
Su reinado es omitido en la Crónica de Alfonso III, y en la Crónica de 
Albelda únicamente se habla de él al indicar que Ramiro «regnum accepit» 
sólo tras su victoria sobre Nepociano'”. Probablemente Nepociano era in- 
cluso el sucesor legítimo. Pero, entre tanto, el reinado de Nepociano se 
puede considerar seguro. Se tiene incluso la impresión de que originalmen- 
te fue el sucesor previsto por Alfonso II, y por lo tanto el legítimo sucesor 
al trono. Barbero y Vigil han apuntado que el oficio cortesano de comes 
palatii, que Alfonso II ocupaba bajo Silo y Adosinda, probablemente repre- 
sentaba una asociación al gobierno de la pareja sin hijos, previa a la autén- 
tica sucesión. También Nepociano, como cognatus de Alfonso Il, fue, según 
el testimonio de la Crónica de Alfonso II, comes palatii del rey, que no 
tenía hijos!%, Isla Frez ha llamado la atención sobre la formulación «reg- 
num adeptus» en la Rotense, con la que se designa la toma del poder por 


166. Barbero y Vigil, La formación del feudalismo en la Península Ibérica, p. 323, presu- 
men que él era el marido de la hermana de Alfonso II. No obstante, la existencia de esta 
supuesta hermana sólo puede ser una especulación. Casariego, «El interregno del conde 
Nepociano», p. 326, pone en duda que Nepociano en vista de su avanzada edad, que debía 
tener ya en el momento de su acceso al gobierno, fuese su marido. No obstante, Sánchez- 
Albornoz ha llamado la atención sobre el hecho de que también Chindasvinto en el momento 
de ascender al trono ya era un anciano de 79 años. Véase «lam factus rex». p. 35. Casariego 
subraya que la calificación de Nepociano como cognatus alude a un parentesco de sangre por 
la línea femenina con Alfonso Il, y presume, por tanto, la existencia de una relación con 
Munia, la madre de Alfonso IL. Esto lo ratifica también Ruiz de la Peña, «La monarquía 
asturiana», p. 90, nota 265, quien considera posible la procedencia de Nepociano de un 
segundo matrimonio de Munia. 

167. CrAlb 45: «Prius Nepotianum ad pontem Narceiae superavit et sic regnum accepit». 
CrROUCrOvet 15, 1: «Post Adefonsi decessum, Ranimirus, filius Veremundi principis. 
tur in regnum. Eo tempore absens erat a propria sede». Ambas versiones de la Crónica de 
Alfonso III coinciden en que Ramiro no se demoró mucho y «post paucum vero temporis in 
Asturias inruptionem fecit». CrROUCrOvet 15, 1. 

168. Barbero y Vigil, La formación del feudalismo en la Península Ibérica. pp. 319 y ss. 
346 y ss; p. 346: «No hay duda de que Nepociano fue rey legítimo y que Ramiro 1 no fue rey 
legítimo hasta después de derrotarlo «ad pontem Narciac», como dice la Crónica Albelden- 
se». Como complemento, véase Casariego, «El interregno del conde Nepociano», pp. 315 y 
ss., e Historias asturianas, ap. V. pp. 323 y ss. Cfr. Isla Frez, «Nombres de reyes y sucesión 
al trono», pp. 16 y ss. Ruiz de la Peña, «La monarquía asturiana», pp. 88 y ss. 
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Nepociano, pero también la sucesión al trono de Silo. Probablemente se 
empleaba siempre que la sucesión al trono tenía lugar en virtud del derecho 
de un pariente femenino'*”. Sólo tras una victoria militar sobre Nepociano 
pudo Ramiro hacerse con el gobierno, que luego debió asegurarse median- 
te el aplastamiento de otros intentos de subversión!”. 

La fórmula para la sucesión de Ordoño 1 (850-866) «successit in reg- 
num» representa en este contexto la acentuación de una sucesión conside- 
rada como legítima, a la cual podía remitirse también Alfonso III, quien 
igualmente tuvo que luchar con usurpadores, y que se convertiría en prin- 
cipio decisorio en la selección de los sucesores al trono en el reino de 
León'”!. En cualquier caso, los redactores de las dos versiones de la Cróni- 
ca de Alfonso III se sirven de una terminología exacta para la respectiva 
sucesión al trono. Sobre este hecho ha llamado recientemente la atención 
Amancio Isla Frez y constatado: «La crónica alfonsina admite successio 
para la transmisión del poder dentro de la misma familia y, cuando se 
advierten quiebras de algún tipo, destaca la electio como manera de expre- 
sar un tránsito político (...) Situaciones particulares se establecían a través 
de vocabulario específico»!”. 

La sucesión al trono de Alfonso II en dos ocasiones se presenta en la 
crónica bajo dos puntos de vista. En primer lugar, se le coloca, como hijo 
del rey Fruela, en la sucesión de su padre por la nobleza de palacio y la 
reina viuda Adosinda. Tras su exilio, como sobrino de Bermudo —también 
aquí se subraya la relación de parentesco—, es designado por éste como su 
sucesor. La unción no representa una categoría que fuese decisiva para la 
justificación de la sucesión al trono, y por ello normalmente no se mencio- 


169. Isla Frez, «Consideraciones sobre la monarquía astur». p. 166. CrRot 11 y 15, 1. 

170. CrRot 15, 1: «Nepotianus, palatii comes. regnum tyrannice est adeptus (...) Inito vero 
certamine a suis omnibus est destitutus et sine mora fugatus. In provincia vero Primoriense a 
one et Sonnane est comprehensus et oculis excaecatus. Quem Ranimi- 
rus rex cum in monasterio religare praccepit el in monastico habitu vitam finivit»; 15, 2, p. 
54: «Duo magnati, unus procer, alius comes palatii, adversus regem in superbia sunt elati. 
Sed rex, cum corum consilia cognovit, uni ex cis, cui nomen erat Aldroitus, oculos evellere 
pracccpit. alium, nomine Piniolum, cum septem filiis eos gladio interfecit». 

171. CrRot 17: «Ordonio defuncto Adefonsus filius successit in regnum». CrAlb 47, 
«lste (...) ab apostata Froilane Gallacciac comite per tyrannidem regno privatur (...) idem 
gloriosus puer (Alfonso 111) ex Castella revertitur et in patris solio regnans feliciter conlacta- 
tur». Cfr. Bonnaz, Chroniques asturiennes, p. 94. Alb. 47, 1.4. Sobre la sucesión hereditaria al 
trono en el reino de León, véase Sánchez-Albornoz. «La sucesión al trono en los reinos de 
León y Castilla», pp. 1131 y ss. 

172. Isla Frez, «Consideraciones sobre la monarquía astur», pp. 161 y ss. 
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na. Si, por tanto, no se informa en el caso de todos los demás reyes de que 
fuesen ungidos a raíz de su acceso al gobierno, esto no significa de ningu- 
na manera que la unción no se practicase. Lo verdaderamente significativo 
no es que no se haga mención a la unción de los demás reyes, sino el hecho 
de que se acentúe de manera expresa la unción de Alfonso. La única 
explicación que se puede ofrecer para esto es el hecho de que, en el caso 
de Alfonso Il, acceso al gobierno y consagración regia estuvieron muy 
separadas en el tiempo, mientras que habitualmente ambos fenómenos so- 
lían ir muy seguidos el uno del otro. Para esto existía un precedente. Egica 
asoció en el 698 a su hijo Witiza, pero no le hizo ungir hasta el año 700 o 
el 701'”. Ya en múltiples ocasiones, la versión Rotense ha demostrado ser 
la más auténtica redacción de la Crónica de Alfonso III. También aquí la 
corrección que realiza el redactor de la versión Ovetense lleva a un oscure- 
cimiento del real curso de los acontecimientos. En ella se han borrado 
prácticamente todas las huellas que apuntan a un distanciamiento temporal 
del acceso al gobierno y de la consagración regia. Por ello no hacía falta la 
alusión a la unción de Alfonso'”. 

Si la unción regia de Alfonso II representó un precedente, o si ya formaba 
parte del conjunto básico de ritos de entronización, ya no se puede determinar. 
La naturalidad con que se menciona sólo de forma incidental en la versión 
Rotense, podría interpretarse como indicio de que no se trataba de una nove- 
dad. En vista del escueto estilo de la crónica, no se trata, sin embargo, de una 
referencia fiable. Ciertamente, también cabe pensar que Alfonso, para asegu- 
rarse el gobierno, del que ya una vez había sido privado, y como consecuencia 
desu ya mencionada vuelta hacia las viejas tradiciones visigodas”, también se 
acordó de la unción regia visigoda y de su sacrosanto efecto, y fue el primero 
que la volvió a introducir. Asimismo es posible —aunque soy un poco escépti- 
co frente a esta hipótesis— que Alfonso, durante su exilio, que pasó en el mo- 
nasterio de Samos, recibiese Órdenes sagradas, que realmente le impedían el 
regreso al trono, las cuales creería poder superar mediante una nueva consagra- 
ción litúrgica, la unción regia'”. 


173. Claude, Adel, Kirche und Kónigtum, pp. 194. 

174, Aquí se toca el problema de la relación que guardan entre sí de las dos versiones de 
la Crónica de Alfonso Ill. Sobre esto, véase infra en el apéndice el capítulo «Diferencias y 
coincidencias entre Rotense y Ovetense». Pp. 528 y ss. 

175. CrAlb 44, 1: «Omnemque Gothorum ordinem sicuti Toleto fucrat tam in Ecclesia 
quam in Palatio in Oveto cuncta statuit». 

176. Gómez Pereira, «Alfonso 11 el Casto y el monasterio de Samos», pp. 245 y ss. Cfr. 
Sánchez-Albornoz, «De Oviedo a Ablaña», pp. 553 y ss.. y «Documentos de Samos de los 
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La asociación de Alfonso II por Bermudo 1 


Resumiendo los resultados de la discusión sobre el enigma del reinado 
de Bermudo 1 y de la unción regia de Alfonso II, se nos ofrece el cuadro de 
una situación muy similar a la planteada siglos más tarde en el caso del rey 
Ramiro Il el Monje de Aragón (1134-1137). Éste era, desde 1112, abad del 
monasterio de St. Pons de Thomiére y, desde 1114, obispo de Burgos, y 
después de Pamplona. Poco tiempo antes de la muerte de su hermano, 
Alfonso 1 el Batallador (1104-1134) había cesado como abad del monaste- 
rio de san Pedro el Viejo, en Huesca, para ser obispo de Roda-Barbastro, 
en lugar del obispo Pedro, que había caído en la batalla de Fraga. A pesar 
de sus órdenes sacras, ocupó el trono de Aragón tras la muerte de su 
hermano, al cual volvió a renunciar cuando engendró una hija, Petronila, 
que, siendo todavía una niña pequeña, había casado con el conde Ramón 
Berenguer IV de Barcelona (1137-1162), impidiendo así la sucesión en el 
trono aragonés de Alfonso VII, el Emperador, de León y Castilla (1126- 
11571) 

También Bermudo I, aunque era clérigo, fue instalado en el trono. ¿Qué 
propósito inspiraba esta forma de proceder? Poco después de su acceso al 
gobierno, asoció Bermudo a su sobrino Alfonso al gobierno. ¿Por qué lo 
hizo? ¿Por qué no accedió Alfonso directamente al gobierno tras la muerte 
de Mauregato? Pudo haber estado detrás de esto el propósito de volver a 
instalar en el trono a Alfonso tras su destierro por Mauregato. Pero proba- 
blemente el retorno de Alfonso no sería consentido por los seguidores del 
partido de Mauregato'”. Bermudo, sin embargo, cuyo derecho al trono 
derivaba de que era un hermano del rey Aurelio —la crónica informa que 


reyes de Asturias», pp. 149 y ss. Cfr. Lucas Álvarez, La documentación real astur-leonesa, 
RI-133, pp. 170 y 323. Flórez, ES, vol. 14, p. 369: «Postea vero bene proabus meus jam 
supradictus Dominus Adefonsus adhue in pueritia remorabit ibidem in Sammanos et in alium 
locellum quod dicunt Subregum in ripa Laure cum fratres multo tempore, in tempore persecu- 
tionis cius». Cfr. Linehan, History and the historians of medieval Spain, p. 139. Más bien 
habría que pensar en una tonsura forzada en su segundo destierro, durante el que estuvo en el 
monasterio de Ablaña. Véase CrAlb 44, 1: «Iste, undecimo regni anno per tyrannidem regno 
expulsus, monasterio Abelaniac est retrusus. Inde, a quodam Teudane vel aliis fidelibus 
reductus, regnique Oveto est culmine restitutus». Sánchez-Albornoz, «De Oviedo a Ablaña», 
pp. 553 y ss. Sobre los que apuntan a que el rey tenía una concepción clerical de sí 
mismo, véase supra en el capítulo «El Testamento de Alfonso ll». Pp. 161 y ss. 

177. García de Valdeavellano, Historia de España, vol. 2, pp. 432 y ss. Lourie, «The will 
of Alfonso 1», pp. 635 y ss. 

178. En este sentido Pérez de Urbel, «Primeros siglos de la Reconquista», p. 41. 
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era un hijo de Fruela, el hermano de Alfonso I— podía ser aceptado. 
Mediante la asociación de Alfonso, podía ofrecérsele la oportunidad de 
consolidar durante el tiempo de su corregencia su futuro gobierno en soli- 
tario bajo la protección de su tío el rey. Cuando se consiguió esto, Bermu- 
do «se acordó» de que realmente era diácono y abdicó. 

La razón para esta forma de proceder sólo podía radicar en excluir del 
gobierno a otros pretendientes. Pero no se puede precisar quiénes eran 
estos candidatos. Podía tratarse de todos los ya mencionados miembros de 
la ramificada familia real. El que se eligiese a Bermudo para esta intriga 
política tenía su fundamento en su consagración eclesiástica. Ésta garanti- 
zaba hasta cierto punto que volvería a dejar libre el trono. En el caso de 
todos los demás esto era muy inseguro. 

Con esta interpretación de los escuetos datos que tenemos a nuestra 
disposición, se aclara también una frase algo enigmática de las dos redac- 
ciones de la Crónica de Alfonso III, según la cual Bermudo había vivido 
aún muchos años con Alfonso en buena concordia'”. En efecto, alude a 
que la abdicación de Bermudo no ocurrió por presión de Alfonso o por 
coerción, sino de manera voluntaria. Así se puede también concluir que la 
indicación del 791 como supuesto año de la muerte de Bermudo no se 
corresponde con los hechos. El redactor de la versión Rotense interpretó 
los datos de su modelo o incluso trató de corregirlos, en concreto basándo- 
se en la experiencia de que generalmente un rey no era ungido hasta que su 
predecesor había muerto. Los verdaderos hechos ya no le eran evidente- 
mente conocidos. Aquí, por una vez, la versión Ovetense se manifiesta 
como la más cercana al auténtico curso de los acontecimientos, pues en 
ella se prescinde de datar la muerte de Bermudo en el 791, y se da la 
impresión de que la relación amistosa de Bermudo con Alfonso persistió 
tras su abdicación. 

Los detalles del trasfondo, en vista de las fuentes disponibles, permane- 
cerán para siempre ocultos. La interpretación aquí ofrecida sólo puede 
tener por ello carácter hipotético. Pero ofrece mayor plausibilidad que la 
suposición de Linehan, quien considera que la unción de Alfonso 11 fue 


179. CrRot 13: «et cum eo plurimis annis karissime vixit. CrOvet 13: Subrinum suum 
Adefonsum (. in regno successorem fecit in era DCCCXXVIII et cum eo plurimis 
annis carissime vixit. Vitam in pace finivit». Sobre la abdicación de Bermudo, véase también 
Bonnaz, Chroniques asturiennes, pp. 188 y ss. Alph. 13, 1 y 2. Rechaza el punto de vista 
mantenido por muchos de que una derrota militar frente a los sarracenos había forzado su 
retirada, y constata: «Bermudo se habría considerado en cierta manera como un rey de 
transición entre el usurpador Mauregato y Alfonso». 


486 ALEXANDER PIERRE BRONISCH 


una invención de comienzos del siglo X para justificar la unción regia de 
Ordoño Il y el gobierno de un rey cuya línea se extinguió con él mismo, 
mientras que no ve ninguna contradicción con su hipótesis en el hecho de 
que se aceptase sin más que gobernase un diácono, que fue el auténtico 
progenitor de la casa real reinante. 


La unción regia en León y Navarra 


Como muy tarde a partir de Alfonso II, por tanto, la unción era en 
Asturias, y después en León, un acto de consagración que se realizaba al 
comienzo del gobierno de un rey, y que, por su carácter habitual, no preci- 
saba de ninguna mención especial. Entre las crónicas de la época leonesa 
hasta el siglo XII sólo la Historia Silense menciona la unción regia como 
hito para designar un acceso al gobierno en los casos de Alfonso III, 
Ordoño II y Fernando 1, y fuera de esto se sirve de otras fórmulas!*, No se 
entrará aquí a analizar las circunstancias especiales que en cada caso en 
particular llevaron a la mención de la unción. Basta con hacer referencia a 
toda una larga serie de documentos, en los que está testimoniada para el 
reino de León la pervivencia de la tradición visigoda de la unción regia así 
como del viejo rito litúrgico hispano de la consagración del rey, con for- 
mulaciones como «unctus in regno»'*!, 


180. HistSil 39. p. 149: «Igitur XIII etatis sue anno unctus in regem, commissam suscepti 
regni administrationem disponere strenue inchoavit»;. 44, p. 155: «Omnes siquidemYspanie 
magnati, episcopi, abbates, comites, primores, facto solempniter generali conventu, eum adcla- 
mando sibi constituit, impositoque ei diademate, a XI! pontificibus in solium regni Legione 
perunctus est»; 80, p. 183: «Era M* LXXVI.*, X.* kalendas lulii, consecratus est dominus 
Fernandus in ecclesia beate Marie Legionensis, et unctus in regem a venerande memoria 
Servando, eiusdem Ecclesie catolico episcopo. Qui postquam cum coniuge Santia sceptra 
regni gubernandi succepit». 

181. Sánchez-Albornoz, «Ordinatio principis», p. 1193, proporciona una lista de referen- 
cias documentales sobre la unción. Se trata de dos donaciones de Ordoño 11l del año 916 y 
917, que comienzan en los dos casos con casi las mismas palabras: «Fons magne virtus (0 
Fons pacis magne, virtus (...) ) (... qui es rex regum (...) qui et Reges unguere utiliter fecit» 
(Sáez Sánchez, Colección documental, vol. 1, n.* 38, p. 57, y n.* 41, p. 65). Un documento de 
donación de Ordoño 11 (914-924) para el monasterio de Samos del año 922 menciona la 
unción de Alfonso II: «Postquam confirmatus fuit, et unctus in regno» (Flórez, ES, vol. 14, p. 
369. Sobre esto, véase también Sánchez-Albornoz, «Documentos de Samos de los reyes de 
Asturias», pp. 149 y ss). Ramiro 11 (931-951) dice en un documento del año 944 de sí mismo: 
«Ranimirus nutu divino a Domino in regno hunctus» (Mínguez Fernández, ed. Colección 
diplomática del monasterio de Sahagún, n.* 93, p. 123. Sánchez-Albornoz data el documento 
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Las referencias a la pervivencia de la unción regia en Navarra son muy 
escasas debido a la pobreza de las fuentes documentales disponibles. La 
noticia más antigua de la ordenación de un rey navarro procede del año 
1040. Se encuentra en un documento del rey García Sánchez 111 (1035- 
1054). En él informa el rey que había sido ungido por Dios'**, De su hijo y 
sucesor Sancho IV Garcés (1054-1076) se dice en un documento del año 
de su acceso al gobierno que había sido «ordenado». Percy Ernst Schramm 
cree que se habla aquí de una unción'*, Ya la unción de Sancho 111 Garcés 
(1000-1035) la considera probable, con el argumento de que el rey navarro 
no habría querido quedar rezagado respecto a la tradición leonesa. Para 
época más antigua no se ha conservado ninguna noticia. Quizás los gober- 
nantes navarros, al suceder al trono, eran elevados sobre un escudo. Esta 
práctica se desarrolló, tal vez en recuerdo de la primitiva tradición, cuando 
Navarra, tras su unión con Aragón (1076-1134), volvió a ser un reino 
independiente, si bien al rey le fue negado el reconocimiento del título real 
por la Curia romana hasta el año 1196, y, por lo tanto, también se le negó 
la unción regia, que en aquella época ya precisaba del consentimiento del 
Papa!*, A partir de esto no se puede por supuesto determinar si los reyes 
navarros ya eran ungidos en el siglo X. 


en el 934, Un documento de la reina Elvira del año 974 dice de Ramiro 111 (966-984) : «quem 
fidelis concilius unguine regalis delibutus indolem et principem elegerunt» (Sáez Sánchez, 
Colección Documental, vol. 2, n.* 436, p. 234). En el mismo año dice el mismo rey de sí 
mismo: Ranimirus Flavius Princeps Magnus Basileus unctus in regno fultus» (Mínguez Fer- 
nández, Colección Diplomática de Sahagún, n.* 276. p. 331). Un documento de donación del 
año 982 informa sobre él: «et perunctus est in regno filius ipsius sanctionis nomine ranemirus 
minimam et pussillam agens etatem» (López Ferreiro, Historia de la Iglesia de Santiago de 
Compostela, vol. 1, apéndices, n.*75, p. 181). Alfonso V (999-1028) opina en un documento 
del año del comienzo de su reinado: «Ad locum Sanctac Marie (...) ubi nunc me unxerunt in 
regno» (Ruiz Asencio. Colección documental, vol. 3, n.* 589, p. 110). El 19 de agosto de 
1022 se califica a sí como «serenissimus et princeps hunctus ad Domino meo Adefonsus» 
Colección documental, vol. 3, n.* 788, p. 375). Véase también Sánchez- 
Albornoz, «Reino astur-leonés», p. 361. 

182. Schramm, «Der Kónig von Navarra (1035-1512)», p. 118. Rodríguez R. de Lama 
(ed), Colección diplomática medieval de la Rioja (923-1225). n.* 3. p. 33: Ego Garsea unctus 
a Domino, meo in regno sublimatus, pro avorum vel parentum meorum serenitati electus». 

183. Schramm, «Der Kónig von Navarra», p. 119. Cita según Ibarra y Rodríguez. Docu- 
mentos correspondientes al reinado de Ramiro Í, n.* 63, pp. 108 y ss: «Ibidem ordinatus fuit 
Sancius filius rex in Pampilona». Según Schramm «ordinare» es la palabra que designa la 
consagración de los clérigos, pero también la unción de los reyes (ibid.. ). 

184. Véase «Coronación real», en Diccionario de Historia de España, vol. 1, p. 990. 
Schramm, «Der Kónig von Navarra», pp. 123, 133 y ss., 140, 153 y 158 y ss. 
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Sobre la significación de la unción regia tras el 711 


Sobre la significación de la unción regia en Asturias y León, más allá 
de su carácter constitutivo, apenas resulta posible decir nada. De las 
fuentes sólo se pueden extraer conclusiones indirectas. Ya se puso de 
manifiesto con detalle cómo en las crónicas la santidad de un rey se 
medía en función de su éxito en la guerra contra los sarracenos, y no de 
su unción. ¿Desempeñaba la unción regia, por tanto, todavía algún tipo 
de papel? Después de todo, también en este tiempo reyes que fueron 
expulsados del gobierno sobrevivieron a su caída'*, Así ocurrió con Ne- 
pociano!'** y, en especial, con Alfonso II, quien no sólo sobrevivió a la 
frustración de su gobierno por Mauregato (783-788), sino también a su 
segunda deposición y destierro en el monasterio de Ablaña'". Las cir- 
cunstancias de este intento de subversión permanecen en la oscuridad. 
Pero parece que el usurpador temió, más que el propio regreso de Alfon- 
so, el hecho de que el asesinato del rey dañase al reconocimiento de su 
propio gobierno. 

También el poder incontestado que ejercían los reyes asturianos y leone- 
ses sobre la Iglesia de sus reinos sugiere que el rey ocupaba una posición 
sacra. De concilios eclesiásticos en esta época no sabemos prácticamente 
nada. Es seguro, no obstante, que los reyes nombraban obispos y que les 
encargaban el desempeño de tareas administrativas'**, Su poder sobre la 
Iglesia eran tan grande que podían crear y suprimir sedes episcopales sin 
resistencia'*. También el rey visigodo Wamba había procedido así, lo cual 
fue interpretado como un signo de la plenitud de su poder sobre la Iglesia. 
No obstante, esta forma de proceder no fue aceptada sin quejas. Tras la 
forzosa abdicación de Wamba, este comportamiento fue condenado en el 
XII Concilio de Toledo (681), se anularon las decisiones tomadas, y para el 


185. Puyol, Reino de León, pp. 55 y ss. 

186. ChrRot 15,1: «Quem Ranimirus rex cum in monasterio religare praccepit et in mo- 
únastico habitu vitam finivit». Cfr. ChrOvet 15, 1. 

187. CrAlb 44, 1. 

188. Puyol, Reino de León, pp. 35 y ss. Martínez Díez, «Las instituciones del reino astur 
a través de sus diplomas», pp. 98 y ss. Fernández Conde, La Jglesía de Asturias, pp. 59 y 5S., 
y «La Iglesia en el reino astur-Iconés», pp. 73 y ss. Sánchez-Albornoz, «El palatium regis 
asturlconés», pp. 39 y ss.. con abundantes ejemplos de fuentes, y «Sanctum concilium», pp. 
122 y 125. Cfr. también supra. Pp. 59 y 462, nota 81. 

189. Sánchez-Albomoz, «El palatium regis asturiconés», p. 41, y «Sanctum concilium», 
pp. 123 y ss. 
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futuro se prohibió a los obispos, bajo pena de anatema, que ocupasen tales 
sedes episcopales!'”. 

Nada parecido ocurrió en el reino de Asturias y León. Los monjes del 
nuevo monasterio de Lucis besaron los pies al rey Silo, de lo cual Sánchez- 
Albornoz dedujo que el rey gozaba en la jerarquía eclesiástica de la más 
alta autoridad'”. También Helmut Schlunk interpretó el hecho de que Al- 
fonso II se calificase a sí mismo como «servus Christi» como alusión a la 
dignidad regia, según el modelo bizantino, o a la posición de Alfonso 
como cabeza de la Iglesias astur'”?. De otra opinión es Bango Torviso, 
quien, como ya se dijo, explica esta forma de calificarse como fruto de la 
mentalidad monástica de Alfonso'”. No obstante, ambas interpretaciones 
no se excluyen en absoluto. Incluso si, en este caso especial, no se llega a 
poder determinar nada más preciso, todo apunta a que el rey astur asumió 
una posición frente a la Iglesia que se correspondía plenamente con la 
autoridad ejercida por los reyes visigodos. También desde este punto de 
vista, por tanto, la significación de la unción regia en Asturias y León 
parece haber correspondido en lo sustancial con la que había tenido entre 
los visigodos'*, 


190. Claude, Adel, Kirche und Kónigtum. pp. 163 y ss. XII Concilio de Toledo (681). 
canon 4: «Ut in locis ubi episcopus non fuit numquam episcopus ordinetur»: pp. 389 y ss; p. 
392: «si quis contra haec apostolic: 

conaverit, ut in locis illis episcopum 
conspectu omnipotentis Dei Y 

191. Sáez Sánchez, Colección documental, vol. 1, n:* 1, p. 4. Aquí citado según la edición 
de Agustín Millares Carlo, El diploma del rey Silo (Textos singulares de la España medieval, 
vol. 1), Madrid 1971, 11. «(Silo) (...) quia nobis pedes obsculaverunt ipsi servi Dei, ut 
darem cis locum orationis in cellario nostro (...)». Diplomática. n.* 9, p. 67. tiene la variante 
«qui a nobis», que, sin embargo, no proporciona ningún sentido. Sánchez-Albornoz, «El 
Asturorum regnum», p. 27. También el emperador Otón 111 llevó durante un breve tiempo el 
título servus lesu Christi». Véase Wolfram, Lateinische Herrschertitel im neunten und zehn- 
ten Jahrhundert, pp. 156 y ss. El modelo para esta intitulación lo ve Wolfram en la lengua 
oficial del Estado bizantino. 

192. Diego Santos, Inscripciones medievales, n.* 6d, p. «Huius perfectam fabrica 
templi exiguus servus tuus Adefonsus exiguum tibi dedico»: ml. 22, p. $5: «ofíert Adefonsus 
humilis servus Christi». Diplomática, n.* 24, fol. lv A, línea 13: «In omnibus et per omnia 
vemulus famulus, immo servus tus». Schlunk, «Arte en torno al 800», pp. 142 y ss. 

193. Bango Torviso, «Alfonso 11 y Santullano», pp. 225 y ss. 

194. Cfr. Puyol, Reino de León, p. 153. Según Puyol, la idea de la realeza en el reino de 
León correspondía a la de los visigodos. La persona del rey se consideraba como santificada. 
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CONCLUSIÓN 


La unción regia fue un elemento importante del ritual de la monarquía visi- 
goda, que contribuyó a resaltar la posición del rey en el reino y en la Iglesia, y 
le proporcionó un aura de santidad. Probablemente se desarrolló a partir del rito 
que en la liturgia hispana se realizaba para la reconciliación de los arrianos, y 
que fue practicado en Recaredo a raíz de su conversión. La significación de este 
rito y la razón por la que, en rememoración de la unción de reconciliación del 
arriano Recaredo, se siguió realizando en los posteriores reyes, podría radicar 
en que como rito purificador convertía al gobernante en apto desde el punto de 
vista espiritual para asumir la función de vasija de la inspiración divina. La 
significación de la unción, junto con la elección, como acto constitutivo está 
documentada, como muy tarde, para el acceso al gobierno del rey Wamba. Su 
efecto sacramental contribuyó a la estabilidad del gobierno, y preservó al rey de 
un final violento en el caso de subversión. 

En el período astur y leonés los reyes fueron igualmente ungidos. Sin embar- 
go, no resulta ya posible determinar cuál fue el primer gobernante astur que fue 
ungido. Está documentada la unción de Alfonso II. Pero también entra dentro 
de lo posible que los reyes asturianos ya se ungiesen antes de Alfonso II. Y 
también puede admitirse la unción regia de los sucesores de Alfonso II, pues, 
en el siglo X, se informa varias veces de unciones regias. La suposición de 
Linehan de que fue Ordoño Il el primero en reintroducir la unción regia, y trató 
de justificarla con la supuesta unción de Alfonso II, se ha de rechazar. 

En Navarra la unción regia no se documenta por primera vez hasta el 
segundo tercio del siglo XI, y probablemente se introdujo siguiendo el 
modelo leonés. 

La significación de la unción en Asturias y León no se puede determinar 
con seguridad debido a la escasez de fuentes. Al parecer se siguió respe- 
tando el precepto bíblico del «nolite tangere christos meos». También la 
especial autoridad del rey sobre la Iglesia se podría explicar en función de 
la herencia visigoda. En este contexto se habría de considerar la unción 
como rito que legitimaba la posición del rey. Si el recuerdo de la primitiva 
función purificadora de la unción todavía se mantenía vivo no se puede 
determinar. Por supuesto, el mero hecho de que se practicase da testimonio 
del propósito de mantener o revitalizar, junto con otros muchos ritos, tam- 
bién el ceremonial de la monarquía visigoda. A dicho arsenal pertenecía 
también, por supuesto, el Ritus pro rege observandus con ocasión de la 
salida del rey y del ejército, del Liber Ordinum. Por ello, debido a su 
carácter de rito regio, es también probable que el viejo rito litúrgico visigo- 
do para la guerra fuese una tradición viva en los reinos de Asturias y León. 


CONCLUSIÓN 


En la primera parte de este trabajo se mostró que la valoración que el 
enfrentamiento bélico con los sarracenos en la Península Ibérica tuvo en 
los textos historiográficos y litúrgicos contemporáneos hasta el siglo XII 
representó un consecuente desarrollo de la interpretación visigoda de la 
guerra. Ésta, según quedó expresada en Julián de Toledo y en el Ordo 
litúrgico para la salida del rey y el ejército, estuvo plenamente orientada 
hacia modelos del Antiguo Testamento. Consecuentemente la guerra era en 
esencia una guerra de Dios («pugna Dei»), en la que el rey y su ejército 
actuaban como instrumentos de Dios contra los enemigos, al igual que un 
rey bíblico con el pueblo de Israel. Dios aparece en este planteamiento 
como el verdadero señor de la guerra y caudillo, que al mismo tiempo 
decide sobre la victoria o la derrota. La idea de que la guerra también tenía 
su fundamento en la autoría de Dios («bellum Deo auctore»), está ya cier- 
tamente presente en la interpretación de la guerra como «iudicium belli» y 
«examen pugnae», pero todavía no se encuentra claramente expresada en 
ninguna parte. 

Sólo la confrontación con el enemigo pagano, tras el 71 1, llevó esta idea a su 
pleno desarrollo. Tras una fase inicial de desconcierto, se pasó a concebir a los 
victoriosos sarracenos como látigo de Dios para el castigo de los pecados de los 
cristianos. Esto llevó a la exageración de algunos elementos de la concepción 
heredada, como, por ejemplo, la santidad de los reyes que combatían a los 
sarracenos, o la santidad de la propia guerra en la formulación «sacra victoria». 
Un ligero desplazamiento del acento aparece también en la referencia a Cristo, 
enocasiones perceptiblemente más marcada, ante la cual la imagen del Dios del 
Antiguo Testamento palidece un poco. La tradicional interpretación de la gue- 
rra adquirió de este modo una marcada peculiaridad, pero no experimentó nin- 
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guna modificación sustancial. El curso de la historia se interpretó a partir de 
entonces conforme a modelos veterotestamentarios, según los cuales a la ira de 
Dios y al castigo de su pueblo por sus pecados, sin duda, debía seguir la mise- 
ricordia de Dios y, con ella, la expulsión de los enemigos paganos. La Recon- 
quista, el objetivo de la recuperación del perdido reino hispano de los godos, al 
que se designó como «terra desiderabilis» en aplicación de fundamentos con- 
ceptuales visigodos, fue así un componente lógico de esta concepción provi- 
dencialista de la historia. También la auténtica lucha contra los sarracenos fue 
concebida conforme a modelos veterotestamentarios, y ahora ciertamente en 
todos sus elementos como «pugna Dei» y «bellum Deo auctore». Conforme a 
una definición del concepto de guerra santa propuesta con anterioridad, la Re- 
conquista podría ser, por tanto, caracterizada como guerra santa. 

En la segunda parte de este trabajo se analizó la cuestión de si esta 
concepción de la guerra contra los sarracenos, que se basaba en tradiciones 
visigodas, se había de entender como una construcción académica de ca- 
rácter literario y teológico, o, por el contrario, se puede constatar una 
continuidad de la tradición. Esto, en efecto, podría significar que en las 
crónicas astur-leonesas se expresó la auténtica concepción del mundo de 
los contemporáneos. En dos apartados se trató de demostrar la vigencia de 
estas ideas. 

El primero se ocupó de un testimonio litúrgico aislado, la Missa de 
hostibus. Se demostró que este texto de misa fue la base para la posterior 
versión del relato de Covadonga, hoy perdida. Sobre la base de la llamada 
leyenda antiwitizana, se trató de datar esta primera versión del relato de 
Covadonga, y, por tanto, también la misa de la guerra. El resultado llevó a 
la suposición de que el relato de Covadonga se elaboró en la fase temprana 
de la Reconquista, es decir, en los primeros decenios tras el 718. No está 
excluido que la Missa de hostibus represente incluso un testimonio autén- 
tico de los sucesos que ocurrieron en Covadonga. Al menos se le puede 
considerar, junto con el relato de Covadonga, por su insistente recurso a 
ejemplos comparables de la guerra de Dios del Antiguo Testamento, como 
vínculo de unión entre la concepción de la guerra visigoda y la posterior 
astur-leonesa. 

Un vínculo de unión semejante sería el Ordo visigodo para la salida del 
rey y el ejército, si se pudiese demostrar que también formó parte del 
repertorio de ritos litúrgicos de guerra en los reinos de Asturias y León. La 
situación de tensión política entre el reino de Asturias y el Imperio carolin- 
gio permite considerar posible una revitalización de ritos litúrgicos de gue- 
rra visigodos. Para alcanzar una mayor certeza, se analizó la cuestión de si 
el culto a la cruz visigodo y la unción regia, que al igual que el Ordo de la 
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guerra eran parte del ceremonial de la monarquía visigoda, continuaron 
practicándose tras la caída del reino. Las dos investigaciones mostraron 
que el culto a la cruz, que en el Ordo de la guerra se destaca mediante la 
entrega de una reliquia de la cruz, y la unción regia tuvieron continuidad 
en el reino astur-leonés. En Asturias, la cruz, en vista de la persistente 
Amenaza militar del vecino musulmán del sur del país, conoció incluso una 
expresión muy especial como signo del poder del rey, del reino y de la fe. 
La constatable continuidad de estos importantes elementos del culto al rey 
permite, por tanto, presumir que también el Ordo quando rex cum exercitu 
ad prelium egreditur, se practicó en los reinos de Asturias y León. 

Los resultados de la segunda parte del trabajo prueban que los modelos 
interpretativos que encontramos en las fuentes historiográficas, desde el siglo 
IX hasta comienzos del siglo XII, no se han de considerar como vínculo arti- 
ficial con una tradición que terminase de forma abrupta en el 711, sino como 
pervivencia continuada de ideas visigodas. Además, éstas no poseían sólo 
una cualidad literaria, sino que formaban parte del universo conceptual vi- 
gente entre los contemporáneos. La representación del rey y de su ejército 
como instrumentos de Dios, que, a semejanza de sus modelos bíblicos, mar- 
chan a luchar contra los sarracenos, equiparados al pueblo bíblico de los cal- 
deos, no podía errar su efecto. El símbolo de la presencia, e incluso del 
caudillaje, de Dios en la guerra, que acompaña y protege, que se proporciona- 
ba al rey mediante la entrega de un signo de la cruz con una reliquia de la cruz 
en el espacio de una iglesia, subraya la significación simbólica de la ceremo- 
nia. El Ordo de la guerra tenía de este modo una notable capacidad de ejercer 
una fuerte impresión en la conciencia de todos los que asistían a él. Conforme 
a la definición aquí propuesta, la Reconquista era, según esto, una guerra 
santa, no sólo desde el punto de vista de su reelaboración literaria, sino tam- 
bién en la concepción general de los contemporáneos. Esta concepción de la 
lucha contra los sarracenos en la Península Ibérica perduró durante siglos 
como versión desarrollada de la interpretación visigoda de la guerra. Sustan- 
ciales modificaciones y añadidos a esta forma de la guerra santa, por ejemplo, 
la posibilidad de obtener como individuo privilegios espirituales y de carác- 
ter secular mediante la lucha contra los sarracenos, tuvieron lugar sólo como 
consecuencia del movimiento de las cruzadas, que alcanzó a los reinos cris- 
tianos hispanos a partir de comienzos del siglo XII'. 


1. Sobre la equiparación de la lucha contra los sarracenos en la Península Ibérica con las 
cruzadas a Tierra Santa, desde la perspectiva de las indulgencias concedidas por los Papas, 
véase Goñi Gaztambide, Historia de la Bula de la Cruzada, pp. 59 y ss. 
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Los demás resultados de este trabajo son, en cierta medida, subproduc- 
tos del planteamiento principal. Lo más significativo es seguramente la 
continuidad constatada en todos los ámbitos considerados entre las tradi- 
ciones visigodas y las ideas y costumbres del reino astur-leonés. Los nexos 
puestos de manifiesto entre la Missa de hostibus y el relato de Covadonga, 
así como los puntos de vista y consecuencias que se derivan de la consta- 
tación de esta relación, tienen una importancia central para la demostración 
de la tesis sobre la no interrupción de las tradiciones visigodas. Se pudo 
demostrar que el relato de Covadonga, en su forma actual, es el resultado 
de una revisión. La versión primitiva, que equiparaba la lucha de Pelayo 
con la de Judas Macabeo, debió gestarse, según todas las apariencias, en 
los primeros decenios tras los sucesos de Covadonga. Esta tesis contradice 
la idea formulada por Barbero y Vigil, y hoy en día todavía defendida por 
destacados historiadores, según la cual los elementos visigodos que se 
constatan en el reino astur en todos los ámbitos surgieron como creaciones 
artificiales para el establecimiento de vínculos en el proceso del llamado 
«neogoticismo», que sólo habría alcanzado su expresión plena en el perío- 
do de gestación de las crónicas asturianas. Pues el propósito atribuido a 
Pelayo, en el relato de Covadonga, de salvar a la Iglesia y hacer resucitar 
al ejército de los godos, está en paralelo con la historia de los Macabeos, lo 
cual demuestra que la orientación ideológica hacia el desparecido reino 
igodo no surgió por primera vez en el siglo IX, sino que formaba parte 
del núcleo del originario relato de Covadonga, y al mismo tiempo era un 
componente de la más antigua historia fundacional del reino astur”. 

Además, en el apartado dedicado a la interpretación religiosa de la Re- 
conquista, así como también en los capítulos del segundo apartado, en el 
que se trató sobre el concepto de Reconquista en su acepción como desig- 
nación para una época, también se cuestionaron algunas explicaciones tra- 
dicionales y se propusieron nuevas interpretaciones, que no hace falta 
relacionar aquí una por una. Simplemente destacaremos, por su significa- 
ción, la tesis sobre el origen de la unción regia visigoda en el rito de 
reconciliación de los arrianos. En conjunto se pudo demostrar que muchos 
fenómenos de la época de la Reconquista no pueden ser comprendidos ni 
aclarados en toda su dimensión sin haber dado cuenta de las condiciones 
previas visigodas. 


2. Otros conocimientos se derivaron de la tesis sobre el relato de Covadonga, en origen 
independiente y más tarde revisado, en concreto desde la perspectiva de la filiación de las 
crónicas asturianas, que se discute en el Apéndice. 
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El análisis de la concepción de la guerra en los reinos cristianos de la 
Península Ibérica ha demostrado que la guerra santa en España, a diferen- 
cia de los otros reinos del Occidente latino, adquirió una expresión muy 
intensa. Estuvo marcada por la directa confrontación con los sarracenos, 
que conforme al modelo bíblico fueron considerados como caldeos, pero 
se retrotraía a tradiciones de pensamiento más antiguas, visigodas, que a su 
vez tenían sus raíces en la adopción de formas e ideas bizantinas. Ya 
McCormick aludió a algunas notables coincidencias entre el ceremonial 
militar bizantino y visigodo?. Por lo que concierne a la totalidad de las 
ideas expresadas en el pensamiento visigodo a este respecto, hace falta, sin 
embargo, realizar más estudios comparativos con posibles modelos greco- 
bizantinos*. 

En la introducción a este trabajo ya se constató que con la discusión de 
la concepción de la guerra no se puede considerar completado el tratamien- 
to de la problemática en torno a la cuestión del contenido religioso de la 
Reconquista. La determinación del influjo que tuvo la interpretación provi- 
dencialista de la guerra entre sarracenos y cristianos sobre la política práctica 


3. McCormick, Eternal Victory, pp. 297 y ss. y 303: «En casi todos los puntos la deuda 
respecto a la práctica imperial es patente». 

4. El tratamiento de la cuestión de si en Bizancio se libraron guerras santas no ha hecho 
más que iniciarse. Véase Kolia-Dermitzaki, The Byzantine «Holy War» (texto en griego con 
wn completo resumen en inglés), y Miller y Nesbitt (eds.), Peace and War in Byzantium. Sin 
embargo. la discusión, en la medida en que puedo percibirlo, está lastrada por la habitual 
confusa definición de guerra santa, y por la equiparación de «guerra santa» con «yihad» y 
«cruzada», valorándose la situación bizantina cn función de la presencia o no de los elemen- 
tos características de aquéllas, como el martirio de los guerreros, o el perdón de los pecados. 
Los resultados del estudio de Kolia-Dermitzaki indican, sin embargo, que las tradiciones 
bizantinas sirvieron de modelos ejemplares para la evolución visigoda. Ibid.. pp. 401 y ss: 
«De acuerdo con esta ideología, al estar Dios a la cabeza de su ejército. ayudaba a sus fieles 
soldados en la batalla, mientras que la cruz. el símbolo de Cristo, era portado delante del 
ejército, animando a los combatientes y recordándoles cuál era el propósito de su combate. 
De acuerdo con esta misma ideología, los bizantinos eran el pueblo elegido, los amados por 
Dios, que les conduciría a la victoria, como había hecho con los israelitas. Sus dirigentes o 
sus generales eran frecuentemente comparados con Moisés, Joshua, Aarón y otros personajes 
del Antiguo Testamento. A veces el estado prometía a aquéllos que participaban en una tal 
«guerra santa» que sus almas se salvarían. Este último estímulo era suplementado por ayuno, 
oración, servicio divino y comunión la víspera del día de la batalla (...). De acuerdo con esta 
teoría el emperador era el clegido de Dios y su representante en la tierra, que debía su 
elección a la divina providencia». Se ha de destacar que Kolia-Dermitzaki, en la medida en 
que la traducción inglesa de su trabajo lo permite determinar. llega a unos resultados, en 
relación a la concepción de la guerra en Bizancio, que en gran medida se corresponden con 
los resultado de este trabajo en relación a España. 
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de los reinos de la Reconquista frente a los vecinos musulmanes precisa 
de una investigación particularizada. La actitud de los reyes cristianos 
ante el antagonismo con los musulmanes, tal como nos es transmitida por 
las crónicas árabes, no aparece a primera vista apenas entremezclada con 
modelos interpretativos de tipo providencialista. Como testimonio de sus 
motivos profanos gusta citar un pasaje de la contemporánea autobiografía 
del gobernante granadino Abd Allah (1073-1090), escrita en el exilio 
marroquí?. Allí refiere éste, con suma brevedad, la estrategia de Alfonso 
VI frente a los reinos de taifas, tal como decía haberla escuchado de boca 
del conde Sisnando Davídiz. Según esto, querían los cristianos recon- 
quistar al-Andalus, como su antigua posesión, y se servían para ello del 
sistema de los pagos de tributos, para general debilitamiento de los r 
islámicos, que, de esta forma, caerían un día en sus manos sin necesidad 
de luchar*. Quien aporta este pasaje del relato de la vida de Abd Allah 
como prueba de los motivos profanos de los cristianos en la lucha contra 
los musulmanes, pasa por alto, por supuesto, que, pese a toda la desunión 
en el campo del islam, en el pensamiento de Abd Allah la línea de 
separación entre cristianos y musulmanes es nítida. Alfonso VI, con sufi- 
ciente frecuencia, aparece claramente como «el rey de los cristianos». 
Junto con el emir de los almorávides, Abd Allah se entusiasma por la 
lucha contra los cristianos, en el sentido del yihad. Y la solidaridad del 
gobernante granadino, en el momento de máximo apuro, se dirige a los 
musulmanes, incluso a pesar del peligro que, en última instancia, repre- 
sentan para él los almorávides”. También se plantea la pregunta de si los 
cristianos, en sus contactos con los musulmanes, no prescindieron a pro- 
pósito de aludir al componente providencialista de su lucha por la recon- 


5. Últimamente Martín, «Reconquista y cruzada», pp. 225 y 235 y ss. 

6. Lévi-Provengal y García Gómez (trad.), El siglo XI en primera persona, p. 158: «Al- 
Ándalus —me dijo de viva voz— era en principio de los cristianos, hasta que los árabes los 
vencieron y los arrinconaron en Galicia, que es la región menos favorecida por la naturaleza. 
Por eso, ahora que pueden, descan recobrar lo que les fue arrebatado, cosa que no lograrán 
sino debilitándoos y con el transcurso del tiempo, pues, cuando no tengáis dinero ni soldados, 
nos apoderaremos del país sin ningún esfuerzo». Cfr. ibid., p. 198. 

7. Cfr. ibid., las referencias en el índice a Alfonso VI. También Ibid.. p. 201: «Todos 
estábamos decididos a emplear personas y bienes en hacer anualmente con el Emir la guerra 
santa, sabedores de que quien sobreviviera quedaría honrado, asistido y protegido, y que 
quien sucumbiera moriría mártir»;., p. 268: «Es patente que al aceptar esta proposición 
(tratado de protección con Alfonso VI contra los almorávides) habría cometido un crimen 
gravísimo y me habría apartado de mi deber religioso, atrayéndome la maldición de Dios y de 
todos los musulmanes (...)». 
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quista de España porque probablemente aquéllos, de por sí, no lo hubie- 
sen entendido*, 

También habría que prestar una atención más detallada a los elementos 
estructurales coincidentes entre el yihad islámico y la guerra santa cristiana 
en la Península Ibérica. La razón por la que el islam, y por consiguiente el 
yihad, no merecen ninguna mención en las crónicas cristianas hispanas 
radicaba en el propio concepto de guerra santa inspirado en el Antiguo 
Testamento: No había ocasión de interesarse por la religión y los motivos 
del contrario; bastaba con saber que los enemigos eran invasores paganos. 

El mismo fenómeno se puede observar en las crónicas árabes de Espa- 
ña?. Podría pensarse que en éstas se dieron causas semejantes para el des- 
interés por los motivos del adversario que en las fuentes cristianas. Minzel 
ha formulado la hipótesis de que el silencio de las crónicas árabes sobre los 
motivos de los cristianos para la guerra se explica en gran medida por la 
propia superioridad de la España islámica: «El objetivo del adversario 
resulta desde el punto de vista del superior prácticamente insignificante, no 
es digno de ser reseñado»! No obstante, resulta poco probable que la 
interpretación astur-leonesa del enfrentamiento no llegase a ser en absoluto 
conocida en al-Andalus en el transcurso de los siglos'!, Y, a la inversa, no 
puede existir ninguna duda de que los principios más importantes, y, por 
tanto, también el concepto del yihad, también fueron conocidos en los 
reinos cristianos gracias a la mediación de los mozárabes, que hablaban 
árabe. La Vita de Mahoma, supuestamente escrita a comienzos del siglo IX 
en al-Andalus, y difundida también en el Norte cristiano, informa que el 
profeta había encargado a sus seguidores que matasen con la espada a sus 
adversarios, movidos por el celo de la fe!?. La percepción sobre una rela- 
ción en el islam entre religión y guerra evidentemente se daba. También la 


8. Véase sobre esto Falaturi, «Das Fehlen des Aspekts der Heilsgeschichte in der islamis- 
chen Theologic», p. 77: «Sólo los pecados actuales del individuo y el inmediato perdón de los 
pecados como acción divina conforman el armazón de este modelo, el cual. desde el punto de 
vista de la estructura y de la fijación de su objetivo, no deja ningún lugar para una salvación 
y redención en la historia; p. 70: «El Corán no ofrece espacio alguno para que uno pueda 
concebir las acciones divinas de acuerdo a una previa planificación, concebida en una secuen- 
cia temporal». 

9. Múnzel, Feinde, Nachbarn, Búndnispartner, pp. 203 y ss. 

10. Ibid.. p. 330. 

11. Munzel, por el contrario, no excluye la posibilidad «de que no se conociese la inten- 
ción de la parte contraria». 

12. CrProf 4: «Arma sibi credentibus adsumere ¡ubet et, quasi novo fidei zelo ut adversa- 
rios gladio trucidarent instituit». 
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idea constatada en las crónicas hispano-árabes, según la cual Dios asiste a 
sus musulmanes en la batalla e incluso interviene en persona en los he- 
chos", difícilmente pudo permanecer oculta para los cristianos, en especial 
para los mozárabes. Barkai ha descrito en pocas palabras el yihad no como 
continua obligación del individuo, sino como obligación colectiva bajo la 
dirección del califa'*. Lo mismo se puede decir también de la guerra de los 
cristianos de la Península Ibérica contra los sarracenos. La interpretación 
astur-leonesa de la guerra, debido a la falta de la idea de una recompensa 
espiritual, podría ser caracterizada directamente como expresión de una 
espiritualidad colectiva orientada hacia este mundo. Ciertamente, la idea 
de que la lucha contra los paganos es del agrado de Dios, y, por tanto, es 
también compensada con un premio celestial, está parcialmente presente 
en las fuentes asturianas, sobre todo a través de la marcada santificación de 
los reyes que habían destacado por su éxito en la lucha contra los moros. 
Sin embargo, nunca llega a convertirse en un motivo para la guerra contra 
los sarracenos, y se pierde con la decreciente sacralización de los reyes en 
los testimonios leoneses más tardíos. 

Las repercusiones que las coincidencias entre el yihad y la guerra santa, 
que eran probablemente conocidas por los cristianos, tuvieron sobre su 
actitud hacia el adversario musulmán, permanecen en la total oscuridad. Es 
posible que contribuyesen a la percepción de los sarracenos ibéricos en el 
período anterior a la aparición de los fanáticos almorávides como una 
especie de pueblo hermano, que, por supuesto, había sucumbido a la pérdi- 
da de la fe. Ya Menéndez Pidal había subrayado que la gran masa de la 
población musulmana de al-Andalus no se diferenciaba, desde el punto de 
vista étnico, de los cristianos, pues compartían el mismo origen hispano- 
romano y visigodo. Por esto se había preservado o desarrollado una suerte 
de cultura «ibérica», que había posibilitado un trato mutuo respetuoso, y 
había impedido que se diese un clima de intolerancia religiosa y étnica', 
Por supuesto, éste no es el lugar de proponer especulaciones al respecto. 
También estas cuestiones forman parte del ámbito de la política práctica y 
precisan de una minuciosa discusión particularizada. 


13. Munzel, Feinde, Nachbarn, Búndnispartner, p. 257 y ss. 

14. Barkai, Cristianos y musulmanes, p. 84: «La Guerra Santa —yihád— no es un manda- 
miento de carácter individualista en la religión islámica que los creyentes deban cumplir sin 
cesar, al igual que los cinco mandamientos básicos del islam, sino que se trata de una 
obligación colectiva cuya ejecución debe estar dirigida por el califa». 

15. Menéndez Pidal, La España del Cid, vol. 1, pp. 84 y ss. y 98 y ss. 
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Desde el punto de vista del planteamiento de este trabajo, basta con 
constatar que, como quiera que se configurase el trato cotidiano entre 
cristianos y musulmanes en las fases alternativas de la historia hispana 
hasta el siglo XII, la mentalidad de los cristianos no se vio apenas afectada 
por él. La interpretación del curso de la historia respondía a modelos expli- 
cativos de carácter providencialista, según los cuales la existencia de los 
sarracenos en España tenía una significación especial, querida por Dios. La 
lucha contra ellos se concebía como una penitencia impuesta por Dios para 
expiar la culpa por los pecados de los reyes y sacerdotes godos, por causa 
de los cuales se perdió el reino. Victoria o derrota se interpretaban como 
misericordia o ira de Dios hacia su pueblo. Cuando el comportamiento era 
complaciente a Dios, éste estaba, sin embargo, con los suyos, y, personifi- 
cado en el signo de la cruz, partía a la guerra junto con el rey y el ejército. 
El objetivo no declarado era, según el modelo bíblico, la reconquista del 
reino de los godos, de la «terra desiderabilis». La completa restauración de 
la situación originaria era entendida como el verdadero objetivo, y al mis- 
mo tiempo como encargo divino. El afán por alcanzar este objetivo era al 
mismo tiempo un afán por conseguir la plena reintegración en la gracia de 
Dios. La Reconquista era por lo tanto, según la concepción providencialis- 
ta de la historia, un «bellum Deo auctore», y, según la interpretación de la 
guerra, «pugna Dei». Así entendida, la Reconquista era una guerra santa. 

Para concluir, citaremos un pasaje de la crónica árabe de lbn Idari, que 
documenta de forma sugestiva la perduración de la interpretación cristi 
no-ibérica de la lucha contra los sarracenos. Ciertamente, esta crónica no 
se concluyó hasta comienzos del siglo XIV, pero, como compilación de 
obras más antiguas, transmite en parte material auténtico. Su valor como 
fuente es considerado como especialmente alto por Felipe Maíllo Salgado, 
que, en fechas recientes, la ha traducido al español'*. Si las siguientes 
palabras fueron efectivamente proferidas por Fernando 1 (1037-1065), rey 
de León y Castilla, con ocasión de las negociaciones de paz con los musul- 
manes de Toledo, no tiene, por tanto, ninguna importancia. Lo importante 


16. Maíllo Salgado (trad.), La caída del califato de Córdoba y los reyes de Taifas, pp. VI 
y ss.. X y ss. XXIV y ss: «Es, en efecto, la fuente arábiga más importante (...) ) para el 
estudio de al-Andalus en los siglos IX y X. Pero donde realmente se convierte en fuente de 
cardinal importancia es cuando tenemos que estudiar los siglos XI, XII y XII, tanto de al- 
Andalus como del Magreb. Y todo eso porque el Bayán es una especie de amalgamado centón 
de crónicas, o, dicho de otro modo, una compilación de la producción histórica de épocas 
anteriores. De ahí que su valor desde el punto de vista histórico e historiográfico no pueda 
minimizarse (...)». 
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es que, evidentemente, el historiador árabe pensaba que en las siguientes 
escuetas frases radicaba la quintaesencia de la motivación cristiana para la 
guerra. Y la comparación con el pasaje citado al comienzo de esta investi- 
gación de la Chronologia regum Gothorum, redactada ya en el siglo VIII, y 
cien años más tarde incorporada en la Crónica de Albelda, demuestra que 
tenía razón. Allí se anuncia, en el espacio más limitado posible, el propósi- 
to de luchar de forma continuada, para poder salir un día victorioso de la 
pugna, porque Dios así lo quiere. Lo que al comienzo fue todavía formula- 
do como una pregunta, puede ahora darse como respuesta también para la 
época de la crónica de Ibn Idari. Éste es el programa de una Reconquista 
del reino perdido de los godos, motivada y justificada de forma providen- 
cialista. 

Nosotros hemos dirigido hacia vosotros los sufrimientos que nos procu- 
raron aquéllos de los vuestros que vinieron antes contra nosotros, y sola- 
mente pedimos nuestro país, que nos lo arrebatasteis antiguamente, al 
principio de vuestro poder, y lo habitasteis el tiempo que os fue decretado; 
ahora os hemos vencido por vuestra maldad. !Emigrad, pues, a vuestra 
orilla y dejadnos nuestro país!, porque no será bueno para vosotros habi- 
tar en nuestra compañía después de hoy; pues no nos apartaremos de 
vosotros a menos que Dios dirima el litigio entre vosotros y nosotros". 


17. Texto de la traducción al español de Mallo Salgado, na caída del califato de Córdoba 
y los reyes de Taifas, p. 233. Cfr. la valoración de Maíllo, ¡bid.. p. XXIX: «Este párrafo es 
prueba fehaciente y explícita de la memoria histórica de los cristianos y de la idea subyacente 
de la lógica cxpulsión de los musulmanes. No cabe duda de que desde época antigua existió, 
si no un proyecto, sí la esperanza larvada de la expulsión o del extrañamiento de los musul- 
manes, y que esa idea se posesionó de las mentes de reyes, magnates y pueblos cristianos 
peninsulares, llegando a pesar grandemente en las relaciones entre ambos bandos en épocas 
de triunfos militares (...». 


APÉNDICE 


SOBRE LA FILIACIÓN DE LAS CRÓNICAS ASTURIANAS 


La comparación de la Missa de hostibus con el apartado de la Crónica 
de Alfonso HI sobre la caída del reino visigodo y la resistencia de Pelayo 
ha mostrado que el relato de Covadonga debió gestarse como un texto en 
origen independiente en el período inicial de la Reconquista. Partiendo de 
esta tesis, se plantean algunos cambios en la cuestión de la relación entre sí 
de las crónicas del ciclo astur, o de éstas con una posible crónica primitiva, 
con respecto al punto de vista que hasta ahora ha prevalecido, y, por tanto, 
nuevas preguntas que no deben quedar aquí sin respuesta. 


EL RELATO DE COVADONGA Y LA CRÓNICA DE ALFONSO Ill 


El reconocimiento de que la Missa de hostibus es, con gran probabili- 
dad, una fuente de la versión primitiva del relato sobre la caída del reino 
de los godos y la resistencia de Pelayo, así como el análisis diferenciado de 
la leyenda antiwitizana, han demostrado que el relato de Covadonga, en su 
forma actual, es una historia revisada e interpolada, en origen independien- 
te. En la Crónica de Alfonso III abarca aproximadamente los primeros 
capítulos hasta la definitiva expulsión de los sarracenos de Asturias, pu- 
diendo considerarse que el primer apartado sobre Wamba, por la remisión 
a la historia de Julián de Toledo y por la leyenda antiwitizana expresada 
allí ya con toda claridad, debía estar fuertemente modificado. Con seguri- 
dad pertenecía a la versión primitiva del relato de Covadonga la parte de la 
Crónica de Alfonso III que comienza con la noticia sobre la destrucción de 
la flota sarracena por Wamba. El comentario añadido en la versión Roten- 
se, de que este rey había convocado con frecuencia concilios, refuerza este 
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punto de vista. Pues esta noticia corresponde a la concepción general del 
relato de Covadonga, que informa del florecimiento del reino godo bajo 
los reyes piadosos, de la caída de los visigodos por razón de vergonzosas 
violaciones de la ley divina, y del refortalecimiento bajo Pelayo en Astu- 
rias por la misericordia y la compasión de Dios. La fortuna o desgracia de 
los godos depende directamente, según el relato de Covadonga, de la polí- 
tica de fomento de la Iglesia practicada por sus reyes. En las informaciones 
que proporciona sobre Wamba, Ervigio y Égica al principio figura siempre 
el dato de que habían convocado muchos concilios. La desdicha comienza 
con Witiza, que disolvió los concilios y dejó sin vigor el derecho eclesiás- 
tico!. Este es el núcleo del argumento providencialista como causa de la 
caída del reino: Los pecados de Witiza y del clero, y finalmente también de 
Rodrigo y de todo el pueblo godo. Sólo la decisión de Pelayo de movilizar- 
se con toda su fuerza en pro de la salvación de la Iglesia introduce final- 
mente el giro que hace posible que Dios se apiade?. Dispuesto a morir 
como lo había estado en su momento Judas Macabeo, se enfrenta al ejérci- 
to enemigo en Covadonga. Sin embargo, gracias a la milagrosa interven- 
ción de Dios en la batalla consigue expulsar completamente a los sarracenos 
de Asturias. 

Que el relato de Covadonga tuvo en origen otra forma ya lo habían 
reconocido Gómez-Moreno y Sánchez-Albornoz en la expresión «ut supra 
dixi», que alude a un pasaje que hoy ya no se conserva. Otros indicios, que 
hasta ahora no se habían reconocido, son por ejemplo, la alusión al Gólgo- 
ta («monticulus modicus») que hace Pelayo en su respuesta al obispo Oppa, 
con lo que da a entender que está dispuesto al sacrificio; la cifra de 187.000 
sarracenos o la función de Pelayo como princeps, que podría haberse deri- 
vado del princeps militiae de la historia de los Macabeos. Las alusiones a 
la primitiva concepción del relato de Covadonga se reconocieron sólo gra- 
cias a la comparación con la Missa de hostibus. La versión más antigua del 
relato de Covadonga destacaba el paralelismo de los acontecimientos en el 
libro de Judit y, sobre todo, en los libros de los Macabeos con la invasión 


1. CrRot 1, 3: «Illius namque tempore CCLXX naves Sarracenorum Spaniae litus sunt 
adgressac ibique omnes pariter sunt deletac et ignibus concrematac. Hic rex Toleto synoda 
sacpius agere ordinavit sicut et in canonica sententia plenissime declaravit». CrRot 2: «(Egi- 
ca) Multa synoda egit (...)». CrRot 3: «Synoda generalia egit». Cfr. CrOvet 3: «Synodum 
sacpissime congregavit, sicut canonica instituta evidentius declarent». CrRot 4: «(Witiza) 
concilia dissolvit, canones sigillavit (CrOvet: obseravit)». 

2. CrRot 6, 1: «(...) sed quod ¡am cogitaverat de salvatione Ecclesiac cum omni 
late agere festinavit» 
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de los sarracenos y la resistencia de Pelayo. Esta coincidencia se confirma 
mediante referencias en el texto, que a primera vista no resultan apenas 
reconocibles, pero que, no obstante, bastan para considerar como segura la 
equiparación de Pelayo con Judas Macabeo?. Las abundantes citas de las 
leyendas de los mártires, con que está atravesado el relato de Covadonga, 
en especial aquellas citas mediante las que el obispo Oppa es representado 
como «iudex» y Pelayo como persona temerosa de Dios y dispuesta para el 
martirio, son el resultado de una posterior revisión y modificación de la 
versión original, que espiritualizaba con más énfasis el suceso de Cova- 
donga. Los elementos del estrato más antiguo en el relato de Covadonga y 
su coincidencia con la selección de los textos bíblicos en la «Missa de 
hostibus» —que no habría surgido como producto artificial, sino ad hoc— 
refuerzan la tesis de que el desarrollo de los acontecimientos antes de 
Covadonga y el estado de ánimo que generaba la perspectiva de una preca- 
ria situación fueron reflejados de forma más fidedigna en la versión primi- 
tiva que en la versión de la que hoy disponemos*. También las investigaciones 
han demostrado que la «leyenda antiwitizana» no estaba incluida en la 
versión primitiva del relato de Covadonga?. 

Miguel Stero ha estudiado la Crónica de Alfonso III según criterios 
lingúísticos. Observó que la primera parte de la crónica muestra un latín 
sencillo pero entremezclado con hermosas formulaciones. Sin embargo, a 
partir de las palabras «sed antequam rediret» en el relato sobre el ma 
nio de Munnuza con la hermana de Pelayo”, desciende el nivel estilístico 
de forma apreciable”. Muchas de las formulaciones que a Stero le llamaron 
la atención pueden entre tanto identificarse como citas de las historias de la 
pasión de mártires cristianos. Así pues, la observación de Stero apunta a 
que este apartado fue revisado de modo muy especial, pues como resultado 
la concepción original del texto se alteró no sólo desde el punto de vista 
del contenido, como ya se puso detalladamente de manifiesto, sino también 
desde el estilístico. Pero, dado que la abundancia de citas de la Biblia y de 
las Pasiones de los Santos no se da en otras partes de la crónica, cabe 


3. Sobre la discusión de estas coincidencias, véase supra el capítulo «El relato de Cova- 
donga y los libros de Judit y de los Macabeos». Pp. 335 y ss. 

4. Véase supra en los capítulos «La Crónica de Alfonso lll», y «El relato de Covadonga 
y los libros de Judit y de los Macabeos». Pp. 175 y ss. y 335 y ss. 

5. Véase supra en el capítulo «La leyenda antiwitizana y la datación del relato de Cova- 
donga», pp. 352 y ss. 

6. CrRot 6, 1. 

7. Stero, «Latín de la Crónica de Alfonso III, pp. 132 y ss. 
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presumir que el relato de Covadonga como texto independiente, ya antes 
de su inserción en la Crónica de Alfonso III, había sido sometido a una 
revisión. Como autor o revisor del texto hemos de admitir, en consecuen- 
cia, no al rey en persona sino a un clérigo”. 

En fin, otra observación redondea el cuadro que permite reconocer al 
relato de Covadonga como producto originariamente independiente y cuer- 
po extraño en la Crónica de Alfonso 1I. Resulta llamativo que no se hace 
ninguna alusión explícita a la salvación eterna de Pelayo, aunque había 
sido el primero en emprender la lucha en favor de la Iglesia contra los 
caldeos, había establecido así las bases para la resistencia contra los sarra- 
cenos, y había sido el único a quien Dios había fortalecido milagrosamen- 
te. Todos los demás reyes, que mediante sus combates victoriosos contra 
los sarracenos hicieron posible el restablecimiento y ampliación de la orga- 
nización eclesiástica y no habían cometido ninguna injusticia, conocen en 
la crónica esta forma de sacralización”. Ciertamente, Pelayo es presentado 
como mártir por medio de diversas citas de Pasiones cristianas, y así queda 
inmerso en una luz sacra. Pero falta una formulación típica de la crónica 
para la santificación del vencedor de Covadonga. En el relato originario, 
desde Witiza hasta Pelayo, no se dio, evidentemente, este tipo de sacraliza- 
ción. Al posterior autor de la crónica de Alfonso III, o de su versión 
primitiva, no se le ocurrió que, por razones de pura lógica, en vista de la 
santificación de los reyes Alfonso 1, Alfonso 11 y Alfonso III, también 
debería haber insertado una frase en esta línea sobre Pelayo. 

Ramón Menéndez Pidal, que no consideraba a las crónicas asturianas 
como compilaciones sino como obras originales, creía, debido a la pre- 
sencia de elementos épicos, como, por ejemplo, el motivo de la hermana 
de Pelayo, debido a la existencia de momentos dramáticos durante la 
persecución de Pelayo, y debido a la escena del diálogo entre Oppa y 
Pelayo, que el relato de Covadonga se escribió sobre la base de un poema 
épico popular, que de este modo habría encontrado acogida en la cróni- 
ca!”. Sin embargo, Sánchez-Albornoz ha rechazado categóricamente, y 
con razón, esta tesis, en vista de la expresión «ut supra dixi», que alude 


8. También Prelog admite que un asf llamado relato de milagros, que había sido redacta- 
do por un clérigo, fue insertado en la Crónica de Alfonso: Chronik Alfons” III, p. CLXIl, nota 
574, 

9. Véase supra en el capítulo «La sacralización de los reyes asturianos», pp. 189 
y ss. 

10. Menéndez Pidal, Reliquias de la poesía épica española, pp. XXX y ss. 
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a un modelo escrito hoy perdido, y en vista de las numerosas citas escri 
tast!!, 

También Prelog considera como un cuerpo extraño en la crónica el 
relato sobre la pérdida del reino y la batalla de Covadonga junto con el 
relato del prodigio sobre Alfonso l, el cual, según su punto de vista, fue 
tomado en su mayor parte de forma literal. No obstante, como en este 
cuerpo extraño ya está expresado el neogoticismo, al que Prelog considera 
obra de Alfonso III, él tiende a proponer una datación para el origen de 
este párrafo sólo muy poco anterior a la redacción de la crónica del rey. No 
obstante, cree reconocer residuos de signo contrario a la tendencia domi- 
nante en el período anterior al triunfo del neogoticismo, que podrían apun- 
tar a un todavía más antiguo modelo para el autor de este párrafo, que 
amortiguaría las consecuencias de la datación tardía!?. Prelog se refiere a 
este apartado como «relato de milagros»'?, por sus narraciones de prodi- 
gios, aunque tampoco esta denominación abarca toda la temática del relato 
de Covadonga, que no sólo trata de prodigios, sino también de culpa, de 
castigo y de la misericordia de Dios, que finalmente se manifiesta en el 
prodigio de Covadonga. 

Yo abrigo dudas sobre el punto de vista de Prelog de que el relato del 
prodigio sobre Alfonso 1 pertenece a la sección del relato de milagros. Su 
punto de vista se basa, por un lado, en el hecho de que sólo en el relato de 
Covadonga y en el alusivo a Alfonso 1 se da noticia de un prodigio, a 
saber, el desprendimiento de la montaña y el coro de los ángeles, respecti- 
vamente, y, por otro lado, en las coincidentes fórmulas de confirmación de 
los dos prodigios: «non istud inane aut fabulosum putetis», o «hoc verum 
esse cognoscite et nec fabulosum putetis»!*. Precisamente esta fórmula coin- 
cidente me parece sospechosa y despierta la impresión de que, en el caso 
de la avalancha de piedras que arrastra a las profundidades al ejército 
musulmán en retirada, fue añadida a posteriori, mientras que, en el caso del 
prodigio de Alfonso, es un componente natural del género de las vidas de 


11. Sánchez-Albornoz, «Crónica asturiana perdida», passim, y «Relato sobre Covadon- 
ga». pp. 52 y 59 y ss. También está de acuerdo Prelog, Chronik Alfons" 11I, p. CLIL. Bonnaz, 
Chroniques asturiennes, pp. LXXVII y ss y LXXXIII, estima exagerado el rechazo de los 
elementos épicos por Sánchez Albornoz, pero considera más importante la inspiración bíblica 
de este apartado. 

12. Prelog, Chronik Alfons" 111, pp. CLXXXIX y ss. Sobre el significado geográfico del 
término astures, véase supra en el capítulo «El Testamento de Alfonso ll». Pp. 161 y ss. 

13. Ibid.. pp. CLII y ss. y CLXII nota 574. 

14. Prelog, Chronik Alfons” 1, p. CL. CrRot 6, 3 y 8, 3. 
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santos. Una peculiaridad lingilística del relato del prodigio sobre Alfonso 1 
refuerza esta suposición, pues allí se destaca el narrador con la inusual 
forma del yo («Nec hoc miraculum silebo quod verius factum esse cognos- 
co»), junto con la fórmula de apelación a muchos oyentes («cognoscite»!*), 
Ambas formas son tomadas de la Pasión de los santos Julián y Basilisa, y 
de las vidas de san Martín o san Desiderio'*. Habitualmente el narrador se 
sirve, sin embargo, del plural mayestático, o del plural del cronista, que 
incluye al lector o al oyente!”. En dos pasajes de la Ovetense, el lector, al 
igual que Sebastián en la carta dedicatoria, es apelado en la segunda perso- 
na del singular'*. Prelog ha interpretado esto como alusión al destinatario 
Sebastián, y, por tanto, como alusión a Alfonso HI como autor. Por ello 
identifica al relato de milagros, por el que entiende las dos narraciones de 
prodigios, sobre Covadonga y sobre Alfonso 1, como texto independiente, 
que fue incorporado en la crónica por Alfonso 111'?. Pero en la fórmula de 
ratificación del prodigio de Covadonga se mezclan entre sí dos formas de 


15. CrRot 8, 3. 

16. López Percira, «Continuidad y novedad léxica», p. 305. 

17. Sobre el plural mayestático, veáse la carta dedicatoria, CrOvet, p. 31: «nos quidem ex 
eo tempore, sicut ab antiquis et a praedecessoribus nostris audivimus, et vera esse cognovi- 
mus, tibi breviter intimabimus». CrRot 5, 1: «Nos vero antea prosapiam generis cius nuntia- 
bimus quam regni cius exordia disponamus». CrOvet 1, 3: «Et ut tibi causam introitus 
Sarracenorum in Hispaniam plene notesceremus, originem Ervigii regis exponimus». El plu- 
ral del cronista. por ejemplo, en CrRot 5, 1: «lam nunc revertamur ad ordinem regni». 15, 1: 
«Sed redcamus ad causam». El argumento puede parecer demasiado hipotético y recordar al 
método de Wolgang Gericke, que consideraba que se podía probar la presencia de diversos 
niveles en la redacción posterior de la Donación de Constantino, basándose en los cambios 
del pronombre personal. La tesis de Gericke fue rechazada por Horst Fuhrmann, quien, a la 
vista de las cartas papales conservadas, constató: «Podríamos hablar directamente de la 
incapacidad de ser perseverante en la forma de “nosotros” o la forma de “yo”». Cfr. Gericke, 
«Wann entstand die Konstantinische Schenkung?, pp. 1-88. Fuhrmann, «Konstantinische 
Schenkung und Silvesterlegende», pp. 526-531. La cita en p. 530. Esto no sirve de forma 
análoga para Alfonso 11. El rey habla y actúa en todos los documentos que Floriano Cumbre- 
ño considera auténticos en la primera persona del plural. Sólo más tarde, en los documentos 
a partir del 895, encontramos la fórmula «Ego Adefonsus rex»: los verbos siguen estando, sin 
embargo, en plural. Cfr. también Fernández Conde, Libro de los testamentos, sobre el «testa- 
mento» de Alfonso 1 del 812, p. 121: «El escritor emplea normalmente el plural mayestático, 
pero aparece la primera persona del singular alguna vez, lo cual no es propio de los documen- 
1os reales de la época». 

18. Carta dedicatoria, CrOvet, p. 31: «Notum tibi sit de historia Gotorum (...) tibi breviter 
imamus». CrOvet 1, 2: «Sed si plenius cognoscere vis (...) beatum lulianum Metropoli- 
tanum legito (...»». 1, 3: «Et ut tibi causam introitus (...)». 

19. Sobre esto, véase Prelog, Chronik Alfons* III, pp. CLXI y ss., notas 573 y 574. 
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tratamiento, de lo cual resulta una fractura lógica. Primero hay, al igual 
que en el caso del prodi de Alfonso, un tratamiento en la segunda 
persona del plural («putetis»), pero luego continúa la frase en la primera 
persona del plural, que es la forma habitualmente utilizada por el rey. Esto 
apunta a presumir que el propio Alfonso tomó la fórmula de ratificación 
del relato de milagros sobre Alfonso 1 y la añadió al párrafo sobre el 
prodigio de Covadonga. 

Por ello podríamos sentirnos inclinados a no atribuir el relato del prodi- 
gio sobre Alfonso l a la versión original de la crónica, sino a considerarlo 
como una interpolación insertada en una revisión posterior del texto. Pues, 
aunque al rey quizás se le podría considerar más fácilmente capaz de 
conocer unas pocas Vitas como las de Hermenegildo, santos Julián y Basi- 
lisa y san Martín, que de efectuar la gran cantidad de citas de la Sagrada 
Escritura y de las actas de los mártires que hay en el relato de Covadonga, 
la inhabitual forma del yo del narrador y la apelación al lector u oyente en 
la segunda persona del plural apuntan contra una autoría de Alfonso 1II. 
No obstante, existe un indicio de que también este párrafo es una parte de 
la crónica original compilada por Alfonso III. Existe una coincidencia 
lingúística entre el relato del prodigio sobre Alfonso 1 y la carta dedicatoria 
a Sebastián, que se puede explicar admitiendo que aquí el rey tomó pala- 
bras de la Vita de su predecesor. Allí escribe el rey que quiere informar a 
Sebastián sobre lo que había oído de los antiguos y sus predecesores, y de 
lo que él sabía que era verdad («et vera esse cognovimus»). Precisamente 
esta formulación se encuentra también en el referido relato del prodigio. 
Incluso en dos ocasiones se dice allí «quod verius factum esse cognosco, o 
hoc verum esse cognoscite»*. Deduzco de esto que Alfonso tomó esta 
formulación del relato de milagros, que, por lo tanto, debió haber formado 
parte de la versión original de la Crónica de Alfonso 111. Pero, a favor de la 
tesis de que éste no fue redactado por el propio rey, habla una vez más el 
hecho de que Alfonso se sirve del plural en su carta así como en algunos 
pasajes de su crónica, lo cual hubiese hecho también si él mismo hubiese 
sido el autor del relato del prodigio sobre Alfonso 1. 

La formulación «nec silebo» aparece todavía una vez más en ambas 
versiones de la crónica en el lugar en que comienza el informe detallado 
sobre los hechos de Ordoño 1”. Esta última parte de la crónica destaca 
porque es transmitida, tanto en la Rotense como en la Ovetense, con idén- 


20. CrRot 8, 3. 
21. CrRouCrOvet 16, 2: «Sed nec ¡lud silebo quod verum factum esse cognosco». 
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tico texto, sin las habituales divergencias estilísticas o incluso de conteni- 
do. Gil Fernández ha tratado de explicar este hecho, sugiriendo que se trata 
de un añadido posterior a la crónica, ya existente en dos redacciones, 
realizado por el propio rey. Esta tesis se puede suscribir, con la restricción 
de que el propio Alfonso III no pudo haber sido, de acuerdo al estema de 
Prelog y a su datación de la crónica original después del 910, que también 
es aceptada por Gil. Pues Prelog presume que hubo una nueva versión de 
la crónica original en el período entre el 910 y el 914, es decir, tras la 
muerte de Alfonso III, de la cual proceden los arquetipos de las redaccio- 
nes Rotense y Ovetense”. El punto de vista aquí defendido, de que el rey 
no se sirvió de la forma del yo, refuerza esta restricción. 

En conjunto se plantea, por tanto, la cuestión de en qué fuentes bebió la 
Crónica de Alfonso III y qué componentes tenía su versión original. García 
Villada suponía que una crónica más antigua, hoy perdida, pudo ser su 
fuente de información. Más tarde, Sánchez-Albornoz asumió esta idea y 
trató de verificar esta crónica perdida, que, según su hipótesis, se redactó 
en tiempo de Alfonso II, y después debió servir como fuente a la Crónica 
de Albelda, a la Crónica de Alfonso III e incluso a la Crónica árabe de 
Rasis”?. Esta suposición permaneció mucho tiempo incuestionada*, pero, 
entre tanto, han aparecido voces escépticas e incluso rechazo”. 

Un importante argumento es proporcionado por Jesús Casariego. O bien 
no hubo ninguna crónica supuestamente perdida, o bien la carta dedicatoria 


22. Prelog, Chronik Alfons” Il, p. LKXXV. Gil Fernández, Crónicas asturianas, pp. 74 
y ss. 

23. García Villada, Crónica de Alfonso Ill, pp. 43 y ss.. y «Notas sobre la Crónica de 
Alfonso lll», pp. 264 y ss. Sánchez-Albornoz, «Crónica asturiana perdida», pp. 721-756. 

24. Sobre la aceptación de la tesis de Sánchez-Albornoz, véase, por ejemplo, Sánchez 
Alonso, Historia de la historiografía, p. 104, nota 16: «Sánchez-Albornoz (...) ha expuesto las 
buenas razones que le hacen pensar en que se escribió una en tiempo de Alfonso 11, desde 
Pelayo hasta su clevación al trono». Díaz y Díaz, «Historiografía hispana», p. 215: «La 
existencia de esta crónica ha sido sostenida con empeño e indicios convincentes por el 
maestro Sánchez-Albornoz». Ruiz de la Peña, «Cultura en la Corte ovetense», p. 33: «(...) la 
hipotética crónica perdida que Sánchez-Albornoz, con argumentos convincentes, supone es- 
crita hacia el año 800 (...)»». Véase también Ibid., p. 40. 

25. Prelog, Chronik Alfons" 11l, pp. CXLVI, CLI y ss., CLXXXVI, rechaza esta tesis. Gil 
Fernández, Crónicas asturianas, p. 76, se muestra indiferente en torno a esta cuestión: «En 
tiempo de Alfonso 11 se redactó, si no una crónica perdida, al menos un Laterculus regum 
Ovetensium que sirvió a algún lector de Rot para especificar la fecha de la entronización del 
rey Casto». Bonnaz, Chroniques asturiennes, p. LXXXI!, rechaza esta presunción de la exis- 
tencia de un único modelo para la crónica de Alfonso, como sugiere Sánchez-Albornoz; más 
bien se habría inspirado cl rey para escribir su crónica en toda una serie de fuentes. 
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de Alfonso III, que aparece al principio de la versión que por razón de la 
misma se llama ad Sebastianum, es una falsificación. Pues, en esta carta, el 
rey dice que hasta entonces no se había escrito ninguna crónica y que él 
mismo había compilado en forma breve todo lo que sabía con certeza a 
través de la obra historiográfica de Isidoro de Sevilla o por haberlo oído**. 
La respuesta de Casariego a esta sencilla y clarificadora alternativa es, sin 
embargo, sorprendente, pues se muestra contrario a la existencia de una 
crónica perdida, a la autenticidad de la carta, y, por tanto, también a la 
autoría del propio rey”. 

También Prelog reconoció que la carta dedicatoria de Alfonso III excluía la 
existencia de una crónica perdida. Pero él, a través de un minucioso análisis, ha 
defendido la autenticidad de la carta, que ahora puede considerarse como pro- 
bada, una vez que el importante argumento en contra propuesto por Bonnaz, 
que no se le pueden atribuir al rey la gran cantidad de citas de las Sagradas 
Escrituras y de las Vitas de los santos**, queda invalidado como consecuencia 
de haberse podido identificar el relato de Covadonga, el párrafo en el que se 
concentran estas citas, como un relato originariamente independiente. Al acep- 
tar la carta ad Sebastianum, Prelog rechaza al mismo tiempo como modelo para 
Alfonso III la crónica de tiempos de Alfonso II que propone Sánchez-Albor- 
noz, y fundamenta esto con nuevos argumentos extraídos de un análisis compa- 
rativo crítico de los textos de todas las crónicas asturianas”. 


26. CrOvet, p. 31: «Adefonsus Rex Sebastiano nostro salutem. Notum tibi sit de historia 
Gothorum, pro qua nobis per Dulcidium presbyterum notavisti pigritiaque veteres scribere 
nolucrunt sed silentio occultaverunt. Et quia Gothorum Chronica usque ad tempore gloriosi 
Wambani regis Isidorus Hispalensis sedis episcopus, plenissime edocuit, et nos quidem ex eo 
tempore, sicut ab antiquis et a pracdecessoribus nostris audivimus, et vera esse cognovimus, 
úibi breviter intimabimus». Casariego, Historias asturianas, pp. 359 y ss. 

27. La crítica de Casariego se basa en una errónca lectura de un pasaje de la 
dedicatoria que. no obstante, está evidentemente corrompido. CrOvet. p. 31: «Notum tibi 
de historia Gothorum, pro qua nobis per Dulci pigritiacque vetero- 
rum scribere noluerunt» (Aquí sin las correcciones de Bonnaz). Casariego, Historias asturia- 
nas, pp. 360 y ss., interpreta el pasaje así: «El rey saluda a un Sebastián (...) y le dice que le 
comunica (...) una historia de los godos que a él le había comunicado (a Sebastián) por 
conducto de un presbítero llamado Dulcidio (...) a causa de su pereza (pigritia) los antiguos 
no habían escrito tal historia, y por ello la ocultaron». La lectura correcta es que Alfonso da 
a conocer a Sebastián una historia de los godos, que por pereza todavía no había sido escrita 
hasta entonces, como Sebastián había hecho saber al rey a través del clérigo Dulcidio. Cfr. 
aquí las traducciones de Bonnaz, Chroniques asturiennes, p. 31 y Moralejo, en Gil Fernández, 
Crónicas asturianas, p. 195. 

28. Bonnaz, Chroniques asturiennes, p. LI. 

29. Prelog, Chronik Alfons* III, pp. CXLV y ss.. CLI y ss y CLXXXVI. 
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Alfonso HI escribió a Sebastián que su crónica comienza allí donde 
acaba la historia de los godos de Isidoro de Sevilla, a saber, en tiempos del 
rey Wamba. Pero la Historia de los godos de Isidoro acaba con Suintila. 
Sin embargo, Prelog, basándose en las frecuentes reminiscencias de Isido- 
ro, considera probado el conocimiento de esta crónica, y, por tanto, tam- 
bién que hay un testimonio suficientemente seguro de la existencia de una 
continuación de Isidoro, hoy perdida”. En la carta de Alfonso no se dice 
nada de otras fuentes. Por tanto, se plantea la cuestión de si el relato de 
Covadonga ya estaba integrado en la versión original de la crónica. 

Prelog ha descubierto dos pasajes que deben proceder de la versión 
original de la mano del rey, y que hablan a favor de la tesis de que el relato 
de Covadonga ya era un componente de la primera versión de la Crónica 
de Alfonso III. En las dos ocasiones se trata del ya mencionado tratamiento 
directo en la segunda persona del singular, que, de lo contrario, sólo apare- 
ce en la carta dedicatoria a Sebastián, y, por tanto, apunta a esta conclu- 
sión. Ambos pasajes están en la versión Ovetense, que también contiene la 
carta dedicatoria. Dado que no hay ninguna razón aparente para que ambos 
pasajes hubiesen sido insertados con posterioridad por el redactor de A 
(Ovetense), ésta es una prueba más a favor de la tesis, detalladamente 
demostrada por Prelog, de que la redacción A no puede ser una versión 
revisada de la redacción B (Rotense), sino que ambas se remontan a una 
común versión derivada de la Crónica de Alfonso 11I, hoy perdida”. Uno 
de los pasajes con la fórmula «tibi» se encuentra en el párrafo sobre el rey 
Wamba. Con el segundo, introduce el cronista la genealogía de la estirpe 
de Witiza, para demostrar cómo alcanzó el infortunio al país. Si estos 
pasajes con la fórmula de apelación directa pueden, por tanto, ser conside- 
rados como restos originales de la Crónica de Alfonso III, del mismo modo 
ésta incluyó en cualquier caso la historia de los godos a partir del rey 
Wamba y la explicación sobre la caída del reino como consecuencia del 
sacrilegio de Witiza y del clero, todo lo cual forma parte del componente 
central del relato de Covadonga”. 


30. Prelog, Chronik Alfons" III. p. XLIV. 

31. /bid., pp. LXXIII y ss. y CXXIIL. 

32. CrOvet 1, 2: «Sed si plenius cognoscere vis (...) legito qui historiam huius temporis 
liquidissime contexuit»; 1, 3: «Et ut tibi causam introitus Sarracenorum in Hispaniam plene 
nolesceremus (...)»». También Prelog, Chronik Alfons" III., pp. CXLV y ss. deduce del pasaje 
del «tibi», que la «leyenda antiwitizana» debió haberse encontrado ya en la versión primitiva 
de la crónica, porque se ha de presumir «que el historiador regio en este asunto estaba 
personalmente comprometido» y «el mismo recogió todo lo que se podía utilizar a favor de su 
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En contra de la tesis de que el relato de Covadonga estuviese en la 
crónica original de Alfonso apunta, según todas las apariencias, su ausen- 
cia de la Crónica de Albelda, si consideramos, al igual que Prelog, a la 
Crónica de Alfonso III como modelo de esta última”. En la versión origi- 
nal de la Crónica de Alfonso III habría habido entonces una alusión a 
Pelayo y a su victoria en la forma escueta de la Crónica de Albelda. Pero 
a continuación se demostrará que la Crónica de Alfonso 1II no fue fuente 
para la Crónica de Albelda, y que, por lo tanto, se puede admitir sin mayor 
inconveniente que el relato de Covadonga ya formaba parte de la primera 
versión de la Crónica de Alfonso II. 


LA CRÓNICA DE ALFONSO III Y LA CRÓNICA DE ALBELDA 


Entre las versiones Ovetense, Rotense y la Crónica de Albelda existen 
muchas coincidencias de lengua y contenido, aunque éstas están diversa- 
mente repartidas. Unas veces se encuentran noticias de la Albeldense en 
una versión de la Crónica de Alfonso III y otras veces en la otra, aunque, 
de todos modos, las coincidencias de la Albeldense con la versión Rotense 
son más frecuentes que con la Ovetense**. Sánchez-Albornoz ha tratado de 


idea». Aquí va, sin embargo. demasiado lejos cuando opina que Alfonso «no contento con 
ello, aún se inventó algunas cosas, como las leyendas del repudio de Cixilo y la traición de 
los hijos de Witiza» (ibid.. p. CXLVI). La «tradición antiwitizana», con su núcleo. la traición 
de los witizanos, ya había surgido, como se demostró, en fecha temprana y no precisaba, tras 
170 años, de que el rey inventase nada más. 

33. Ibid., p. CXLVI. 

34. Barrau-Dihigo, «Remarques sur la Chronique dite d'Alphonse lll», pp. 344 y ss. y 360 
y ss. No obstante, él cree detectar también coincidencias en el relato sobre Pelayo, por las 
breves referencias a Alcama, Oppa y el desprendimiento de la montaña de Liébana, que desde 
mi punto de vista, sin embargo, no delatan más que un conocimiento rudimentario de los 
hechos. Otra coincidencia más entre la Albeldense y la Crónica de Alfonso Ill es, en verdad, 
sólo uno de los conocidos paralelos entre esta crónica y la Crónica Profética, que, en la mayor 
parte de los casos, se nos ha transmitido como parte de la Crónica de Albelda. y sólo más 
tarde pudo ser identificada como «crónica» independiente. En particular, la edición de Gil 
Fernández pone todavía hoy esto bien de manifiesto. Véase también Bonnaz, Chroniques 
asturiennes, pp. XXXVII y LXXIX, nota 1. Tabla de coincidencias. Sobre las coincidencias 
alternantes entre la Crónica de Albelda y las dos versiones de la Crónica de Alfonso Ill, véase 
entre otros Sánchez-Albornoz, «La Crónica de Albelda y la de Alfonso lll», pp. 305-325. Para 
una visión detallada sobre la historia de la investigación en torno a la cuestión de la relación 
entre la Crónica de Alfonso 1! y la Crónica de Albelda, véase Prelog. Chronik Alfons" 1, pp. 
XLVIELXXIX. 
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explicar este hecho con la tesis de que la Crónica de Albelda fue un 
modelo para la versión Rotense, pero al mismo tiempo fue utilizada, para 
comparar, también por el revisor que elaboró la versión ad Sebastianum”, 
Las discrepancias de contenido, sin embargo, no pueden explicarse de este 
modo. Así, la parte de la Albeldense que trata sobre la leyenda antiwitizana 
no es asumida por ninguna de las dos versiones de la Crónica de Alfonso 
TI, aunque la noticia del asesinato de Favila, el padre de Pelayo, por 
Witiza sería precisamente el elemento ausente de la Crónica de Alfonso III 
que podría explicar la enemistad personal de Pelayo con la estirpe de 
Witiza, y, por tanto, también con Oppa*. El argumento en torno a la 
noticia proporcionada por Alfonso III, en la carta de dedicatoria, de que no 
había hasta entonces ninguna crónica, también vale naturalmente para la 
Crónica de Albelda, y debe excluirla como posible modelo”. 

Prelog deduce de esto que las coincidencias arriba mencionadas se han 
de explicar admitiendo que la versión primitiva de la Crónica de Alfonso 
11 debió haber sido un modelo para la A/lbeldense. Las coincidencias cam- 
biantes con la Rotense y con la Ovetense encontrarían una explicación 
informal en el hecho de que la A/beldense estaba en cada caso más cercana 
de la redacción que con más fidelidad había preservado el texto primiti- 
vo*, Pero la ausencia de la parte de la leyenda antiwitizana en la Albelden- 


35. Sánchez-Albornoz, «La Crónica de Albelda y la de Alfonso lll», pp. 323 y ss. 

36. CrAlb, 34. Prelog. Chronik Alfons' III, p. CXLIV, advirtió que en la Albe/dense falta 
la noticia sobre los siete años pasados en un monasterio por Wamba, mientras que sí se 
menciona la expulsión de Cixilo por Egica (CrAlb 33). Prelog deduce de esto que la Crónica 
de Albcida no pudo haber sido un modelo para la «Rotensc», que sí contiene este asunto, pues 
ambas noticias sintonizan entre sí, y, por tanto, deben tener su origen en el mismo autor. Sin 
embargo, tal conclusión no es obligada. Igualmente plausible es que Alfonso hubiese tratado 
de conferir lógica a la noticia de la expulsión de Cixilo, «cumiuration Wambanis», según reza 
la confusa formulación de la Albeldense, con la prolongación de la vida monástica de Wam- 
ba. Según mi punto de vista, la supuesta expulsión de Cixilo forma parte del repertorio de la 
«leyenda antiwitizana», ya tempranamente surgida. Con tan buenas razones pudo, por tanto, 
Alfonso haber tenido noticia de ella por otras fuentes. 

37. También el comentario de la Albeldense sobre Ordoño 1, de que había sido tan buen 
gobernante para su pueblo que merecía que se le llamase padre de los pucblos, falta en la 
Crónica de Alfonso III. CrAlb 46: «Cui principi tanta fuit animi benignitas et miscricordiac 
utilitas, et tantum omnibus extitit pius ut pater gentium vocari sit dignus». No obstante, casi 
todo el apartado sobre Ordoño 1 es en ambas redacciones de la crónica inhabitualmente 
idéntico. Probablemente fue incorporado a la crónica con posterioridad, de modo que la falta 
de la referencia en la Albeldense no puede servir aquí como argumento. Cfr. Gil Fernández, 
Crónicas asturianas, pp. 74 y ss. 

38. Prelog, Chronik Alfons* III, pp. CXLVI y CXLVII. 
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se habla en contra de una tal dependencia respecto a la Crónica de Alfonso 
111. Tampoco se dice nada en la Albeldense del relato del prodigio sobre 
Alfonso 1”, En conjunto deberíamos admitir que el autor de la Albeldense 
habría recortado sin escrúpulos su modelo a costa de más de una noticia 
interesante e incluso importante. Así, en la Albeldense no se menciona el 
nombre contemporáneo del lugar de Gerticos, Bamba”. Igualmente se echa 
en falta la noticia de la victoria de Wamba sobre una flota de sarracenos*!. 
Del hallazgo de la supuesta tumba de Rodrigo no se informa, aunque la 
Albeldense, por lo demás, aprovecha cualquier oportunidad para glorificar 
a Alfonso HI y su época. Sánchez-Albornoz ha utilizado esto como argu- 
mento para excluir la dependencia de la Albeldense respecto a la Crónica 
de Alfonso 111”. También falta en la Crónica de Albelda la referencia a que 
Aurelio, el sucesor de Fruela, era su sobrino, y Mauregato el tío de Alfonso 
U. También se silencia que Bermudo llegó al gobierno como hijo de Frue- 
la, el hermano de Alfonso 1*. Esto no puede explicarse porque el autor de 
la Albeldense no tuviese ningún interés en estas cuestiones. Por el contra- 
rio, cuando le resulta posible, el cronista alude a las relaciones de parentes- 
co que habían propiciado la sucesión en el trono: Favila gobernó como hijo 
de Pelayo, Alfonso 1 como yerno de Pelayo, Fruela como hijo de Alfonso, 
Silo como marido de Adosinda, la hermana de Fruela, Ordoño 1 como hijo 
de Ramiro I, y finalmente Alfonso 111 porque era el hijo del rey Ordoño*. 
El autor de la Albeldense seguramente no conoció tampoco el relato de 
Covadonga, puesto que ignora prácticamente todos sus elementos. Sólo el 
núcleo del suceso, con la victoria de Pelayo, la muerte de Alcama y de 


39. CrRouCrOvet 8, 3. 

40. CrOvet 1, 1: «cui nomen erat Gerticos, quac nunc in monte Caure dignoscitur esse». 
CrRot 1, 1: «Gerticos, quae nunc a vulgo appellatur Bamba et in monte Caure esse dignosci- 
tur». CrAlb 30: «In villa Gerticos territorio Salamanticensi obiit (...)»». Prelog, Chronik Al- 
fons* III, pp. LXXX y ss., ha demostrado que aquí la redacción A (= CrOvet) transmite una 
versión abreviada y depravada en relación a la variante más antigua de la redacción B. 

41. CrRovCrOvet 1, 3. 

42. Sánchez-Albornoz, «La Crónica de Albelda y la de Alfonso lll», p. 319. 

43. CrRot 10: «confrater cius Aurclius successit»; 12: «Sed tius cius Mauricatus, ex 
principe Adefonso Maiore de serva tamen natus»; 13: «Mauricato mortus, Veremundus, Froilac 
filius cuius prius in chronica Adefonsis Maioris mentionem fecimus quia frater cius fuit, in 
regno cligitur». 

44. CrAlb 37: «Fafila filius eius regnavit»; 38: «Adefonsus, Pelagii gener, regnavit» 
p. 24; «Froila filius cius regnavit»; 40: «Silo futurus rex Adosindam, Froilae regis sororem 
coniugem accepit, cum qua postea regnum obtinuit»; 46: «Ordonius filius eius regnavit»; 47, 
l: «Adefonsus filius cius octavum decimum regni deducit annum». 
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Munnuza y el apresamiento de Oppa, se narra en términos muy concisos. 
Además, el orden de los acontecimientos se altera en relación al relato de 
la Crónica de Alfonso 11: Pelayo llega a Asturias no porque huya de los 
sarracenos, sino porque es expulsado por Witiza. Vence a Alcama, mata a 
Munnuza y libera así a los cristianos. Sólo entonces son aplastados por el 
derrumbe de la montaña los sarracenos supervivientes*, 

Con Prelog deberíamos deducir de esto que todos los elementos que faltan 
en la Albeldense en el relato sobre Pelayo y su victoria tampoco estaban inclui- 
dos en la versión primitiva de la Crónica de Alfonso 111, ni se reprodujeron en 
la sucesión de la Albeldense, en caso de no querer aportar razones de por qué el 
autor de la Albeldense quizás los dejó conscientemente sin considerar, o alteró 
a propósito el orden de sucesión de los acontecimientos. Como se apuntó arri- 
ba, se debería, por tanto, admitir al menos que el relato de Covadonga no estaba 
todavía incluido en la versión primitiva de la Crónica de Alfonso 111. Esta posi- 
bilidad se puede excluir, no obstante, al proceder a un análisis más minucioso. 
Al margen de que es difícilmente concebible que al rey se le hubiese escapado 
esta importante tradición sobre el combate libertador de Pelayo, a quien se 
remontaba el origen de la dinastía astur, hay dos indicios que sugieren que el 
relato de Covadonga fue insertado por el propio Alfonso II en su crónica: 
Primero la ya mencionada interpolación del relato con la leyenda antiwitizana 
en dos pasajes; que el antiwitizanismo de la crónica se debe al propio Alfonso 
11, lo demuestra la ya varias veces citada frase, que propone como causa de la 
posterior desgracia la acogida de Ardabasto por Chindasvinto, y que es recono- 
cible como frase original de Alfonso por su fórmula de apelación «tibi»*, En 
segundo lugar, la fórmula de ratificación que Alfonso III había adoptado en el 
relato del prodigio sobre Alfonso 1 y que, reconocible en la forma «recordami- 
ni», él mismo había agregado al relato de Covadonga. 

Coincidencias y contradicciones entre las dos versiones de la Crónica de 
Alfonso lII y la Albeldense sólo se pueden explicar si se admite la existen- 
cia de una misma fuente de información para ambas crónicas, que, por 
supuesto, hoy estaría perdida. Ya García Villada había presumido que ha- 
bía una fuente común”. Esta podría haber sido la llamada «Lista de reyes», 
que Prelog y Gil Fernández han admitido hipotéticamente como fuente de 
información para Alfonso 111%, La misma debería haber existido en la 


45. CrAlb 36. 

46. En este sentido también Prelog. Chronik Alfons* III, p. CXLV. 

47. García Villada, «Crónica de Alfonso lll», p. 44. 

48. Prelog, Chronik Alfons* 111, p. CLIV. Gil Fernández, Crónicas asturianas, p. 76. 
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forma de datos extremamente concisos sobre la duración del reinado y la 
fecha de muerte de los reyes, con sólo escasas noticias sobre acontecimien- 
tos importantes ocurridos durante sus reinados, comparable, por ejemplo, 
con el Chronicon Alcobacense, los Annales Castellanos Primeros o los 
posteriores Annales Compostellani*?. Sólo si se admite la existencia de una 
tal «Lista de reyes» se puede explicar la pobreza de las informaciones 
desde Pelayo hasta Bermudo. Que la brevedad en sí no era un principio 
estilístico del cronista lo prueban las detalladas descripciones al comienzo 
de la crónica sobre los hechos de los gobernantes romanos, y, al final de la 
misma, sobre los hechos de Alfonso III. La hipótesis de una consciente 
omisión del voluminoso número de datos que hay en la Crónica de Alfonso 
II por el autor de la Albeldense no se puede, por tanto, justificar. Donde él 
podía, tomaba material para su descripción. Así, a partir de Alfonso Il, se 
incrementan las informaciones. Esto se puede poner en relación sin proble- 
mas con el hecho de que en el momento de redacción de la crónica, 781- 
783, estuvieron todavía a disposición del cronista como informantes individuos 
contemporáneos de los hechos, que habían vivido en persona las peripecias 
de los reinados a partir de Alfonso II. También es posible que el propio 
cronista hubiese vivido, ya con edad receptiva, los reinados de Alfonso II 
y Ramiro I, y con más probabilidad aún el de Ordoño 1. Se ha de admitir 
que el rey tuvo a su disposición para su crónica un material mucho más 
rico para la ampliación de las escuetas informaciones de la «Lista de re- 
yes». Por tanto, es seguro que la Crónica de Alfonso III no fue un modelo 
para la Crónica de Albelda, y por este motivo no existe tampoco ningún 
indicio de que el relato de Covadonga no perteneciese a la versión primiti- 
va de la Crónica de Alfonso 1II. 


EL RELATO DE COVADONGA, LA CRÓNICA DE ALFONSO III 
Y LA CRÓNICA PROFÉTICA 


Que el relato de Covadonga debió persistir al menos hasta el año 883 
como un texto independiente lo demuestra una simple mirada a la Crónica 
Profética. Ésta muestra una serie de coincidencias lingúísticas con la Cró- 
nica de Alfonso III, que han llevado a suposiciones sobre diversas posibles 


49. Peres, «A propósito do Chronicon Alcobacense», pp. 149 y ss. Gómez-Moreno Martí- 
nez (ed.), Anales Castellanos, pp. 23 y ss. Huici Miranda (ed. y trad.), Las crónicas latinas de 
la Reconquista, vol. 1, pp. 57 y ss. 
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dependencias, en concreto que Alfonso citó aquí de la Crónica Profética%, 
o, a la inversa, que la Crónica Profética utilizó la Crónica de Alfonso III", 
o incluso que ambas crónicas tenían un mismo y único autor”. Gil Fernán- 
dez supuso, debido a una mezcla de coincidencias y contradicciones en un 
pasaje sobre el que discutiremos en detalle más adelante, que la Crónica 
Profética, así como las versiones Rotense y Ovetense de la Crónica de 
Alfonso 1H, de forma independiente cada una de ellas, citaron de una 
crónica hoy perdida”. 

Si se admite que, entre otras, la Crónica Profética sirvió de modelo a 
la Crónica de Alfonso III, se plantean algunas dificultades. Pues, en 
este caso, no se puede explicar por qué la Crónica de Alfonso III no 
informa sobre la lucha de siete años de las ciudades hispanas contra los 
sarracenos, que finalmente acabó mediante la fórmula típicamente islá- 
mica del sometimiento contractual, de la cual se habla en la Crónica 
Profética. Tampoco Alfonso hace ninguna mención al origen de los 
godos en Gog, e igualmente falta en su crónica cualquier referencia a 
una profecía sobre el fin del dominio sarraceno, que el autor de la 
Crónica Profética vincula al pueblo de Gog. Y tampoco su carta dedica- 
toria contiene ninguna referencia a la Crónica Profética como fuente 
para su propia obra. 

Bonnaz interpreta como signo de la dependencia de la Crónica de Al- 
fonsollI respecto a la Profética, o al menos como signo del más temprano 
origen de la Crónica Profética, que él piensa que fue escrita por el mismo 
autor de la Rotense, el dato falso de que la invasión islámica había tenido 
lugar el año 714 y no el 711, y que, por tanto, Rodrigo había reinado tres 
años, pues precisamente esta equivocada datación se encuentra también en 
la versión rotense. Mientras que una consciente falsificación del autor de la 
Crónica Profética resulta explicable por el hecho de que sólo así podía 
alcanzarse un espacio de 170 años hasta la fecha del 883, no se puede 
encontrar ninguna explicación para este error cronológico en la Crónica de 


50. Sánchez-Albornoz, «La Crónica de Albelda y la de Alfonso lll», p. 319. Barbero y 
Vigil, La formación del feudalismo en la Península Ibérica, pp. 265 y ss. Ruiz de la Peña, 
«Cultura en la Corte ovctensc», p. 41. 

51. Prelog. Chronik Alfons* III, p. CLI. 

52. Bonnaz, Chroniques asturiennes, pp. LV y LXIV. 

53. Gil Fernández, «Judíos y cristianos», pp. 69 y ss. y nota 179. Él ve así fundamental- 
mente confirmado cl estema de Prelog de las crónicas asturianas. Prelog, Chronik Alfons" 11I, 
pp. LXXXV y CLVI. Gil Fernández, Crónicas asturianas, p. 102. En este pasaje se trata de la 
noticia sobre la muerte de Rodrigo o más bien del hallazgo de su tumba en Viseu. 


RECONQUISTA Y GUERRA SANTA 519 


Alfonso 11I*. Sin embargo, de este modo no resulta posible explicar por 
qué el mismo dato falso se encuentra en la Crónica de Albelda, la parte 
más antigua de la cual fue escrita sin duda antes de la Crónica Profética%. 

Prelog reconoció el problema, pero, para darle una solución, sólo propu- 
so vagas hipótesis, que resultan poco convincentes%. Gil Fernández creyó 
haber encontrado la explicación para la falsa datación en un pasaje que fue 
considerado por Gómez-Moreno, y después también por Bonnaz, como 
una tardía interpolación. Allí aclara el autor de la profecía que él había 
calculado cuál fue el año de la invasión de los sarracenos, combinando los 
conocidos tres años del reinado de Rodrigo con el año de la unción de 
Witiza, que conocía por una Historia Gotorum”. Sólo había que agregar a 
estos dos datos los ya conocidos diez años del gobierno de Witiza, y se 
llega a la falsa fecha de 714, pues la mencionada Historia Gotorum no 
sería otra que una variante del Codex Soriensis, que fue editado por Mommsen 
y Zeumer, y que efectivamente da la era 739, es decir, el año 701, como el 
año de la unción*. Este pasaje de la Crónica Profética está, sin embargo, 
repleto de datos cronológicos falsos, por lo que con razón fue considerado 
por Gómez-Moreno como interpolación*”, que, como yo sospecho, quería 
proporcionar una explicación para la equivocada fecha del 714 y justificar- 
la a posteriori. 


54. Bonnaz, Chroniques asturiennes, p. LXIV. CrProf 5: «Ruderi 
Spania anno regni sui tertio ingressi sunt Sarraceni in Spania die 
DCCLII». CrRot 5, 2: «Anni regni illius tertio (...) Sarraceni Spaniam sunt adgressi, 111 idus 
novembris era DCCLI!». 

55. CrAlb 35: «Rudericus regnavit annis 111. Istius tempore, era DCCLII, H farmalio H 
terrace, Sarraceni evocati Spanias occupant». 

56. Prelog, Chronik Alfons” III, p. CLI: «Se podría ciertamente contar con una posterior inter- 
polación en el Cronicón Albeldense. El falso dato no tiene, por tanto, necesariamente que proceder 
de la redacción primitiva (de la Crónica de Alfonso), sino que puede ser una interpolación de «Psi 
(Una revisión de la versión primitiva, hoy perdida, que es postulada por Prelog)». En ambos casos 
deja sin explicar Prelog lo que pudo haber llevado a una posterior interpolación con un dato falso. 

$7. CrProf 2, 1, Variante ff: «Fuit quoque Sarracenorum in Spania ingressio die MI idus 
novembris era DCCLII regnante in gotis Ruderico anno regni su(i) tertio.Ut autem illorum 
certius ingressus veniremus quia sciunt omnes quod tertio anno regni Ruderici ingressi sunt. 
Ut sciamus quota era fuit, requisibimus cronica Gotorum ubi dicit unctus est in regno Vitiza 
die XVIII kalendas decembris era DCCLI quod sunt odie centum septuaginta in era DCC- 
CXXI regnante principe Adefonso anno regni sui XVII in Obeto. Et XXXII regni anno 
inquisimus Mohomad in Cordova». 

58. Gil Fernández, Judíos y cristianos. pp. 67 y ss. Laterculus regum Visigothorum, pp. 
461 y ss. Chronica regum Visigothorum, pp. 457 y ss. 

59. Gómez-Moreno, «Primeras crónicas de la Reconquista». p. 588. 
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Más creíble resulta una suposición de Sánchez-Albornoz, que ve la ra- 
zÓn de la fecha falsa en la equivocada asunción por parte del autor anóni- 
mo de la idea de que la cifra total de los años de gobierno de los gobernadores 
y emires musulmanes era 168 años y cinco meses. Sustrayendo esta cifra 
del año 883, habría llegado al 714 como año de la invasión islámica. En la 
indicación del dato exacto del día, «III idus novembris», se refleja el re- 
cuerdo por los mozárabes de una fecha importante, la capitulación del 
conde visigodo de Córdoba, que transmiten las fuentes islámicas%. 

En este contexto resulta interesante una hipótesis de Georges Martin. Él su- 
pone que la fecha 714 hace referencia a la primera penetración de los sarrace- 
nos en Septimania, y tuvo entrada en la historiografía astur a través de la 
Chronologia regum Gothorum, redactada en el sur de Francia antes del año 
800%. En efecto, es posible que ya Abd al-Aziz (714-716), en un avance militar. 
llegase hasta Narbona”. La hipótesis de que la parte relativa a los godos fue 
incorporada a la Crónica de Albelda como un elemento en origen independien- 
te, encuentra una confirmación en el hecho de que dicha parte acaba en esta 
crónica con un «finit» o «Amen»*, También cabría pensar que al autor de la 
Crónica Profética le era conocido el 714 como fecha de la invasión a través de 
la Albeldense. Pero la Crónica de Alfonso III y el relato de Covadonga no 
fueron influenciados ni por la Albeldense, como ya se ha demostrado, ni por la 
Crónica Profética, como se demostrará más adelante. 

Informaciones erróneas sobre las fechas de los reinados de Witiza y de 
Rodrigo, y sobre el año de la invasión del reino de los godos por los 
árabes, circulaban desde fechas muy tempranas“. Una explicación para 


60. Sánchez-Albornoz, «Dónde y cuándo murió don Rodrigo», pp. 384 y ss. y 391 y ss. 

61. Martin, «La chute du royaume visigothique d'Espagne dans I'historiographie chré- 
tiennc». p. 212, nota 18. Sobre las «Chronologia regum Gothorum», que es idéntica al apar- 
tado «Ordo gentis Gothorum» de la Crónica de Albelda, véase supra en el capítulo «La 
Crónica de Albelda». Pp. 195 y ss. 

62. García de Valdeavellano, Historia de España, vol. 1, p. 379. 

63. CrAlb 35 y variantes. 

64. Sobre esto, véase, por ejemplo, Zeumer, «Die Chronologie der Westgotenkónige», pp. 
440 y ss. Véase también «Chronicon Moissiacense», a.715: «super Gothos regnabat Witicha, 
qui regnavit annis 7. et menses 3». Relacionada con esto está la Crónica de Uzés, ed. de 
Devic y Vaisscte, Histoire general de Languedoc, vol. 2, pruebas, n.* 7, col. 23, en la cual se 
atribuyen a Witiza ocho años y tres meses de gobierno. Información detallada y completa 
sobre las diferentes dataciones y el momento real de la invasión islámica en Sánchez Albor- 
noz, «Dónde y cuándo murió don Rodrigo», pp. 366 y ss. Sobre el grupo de fuentes que 
proporcionan el año 714 como momento de la invasión, ¡bid., pp. 382 y ss. Por supuesto, él ve 
la causa de este falso dato en la Crónica Profética, en la que, según su punto de vista, 
bebieron todas las demás fuentes latinas, directa o indirectamente. /bid., p. 390. 
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este hecho podría radicar en el abrupto fin de una analística oficial. En este 
marco de inseguridad pudo haber surgido la idea de que Rodrigo había 
gobernado hasta el año 714 como consecuencia del hecho de que, en ese 
año, pudo considerarse culminada en su mayor parte la conquista del reino 
visigodo, con el regreso de Muza y Tarik a Damasco. En este año se inició 
el gobierno de Abd al-Aziz, el primer gobernador de al-Andalus. La Cróni- 
ca del 754 informa que había estado casado con Egilo, la mujer de Rodri- 
go, lo cual pudo ser interpretado, al mismo tiempo, como noticia de la 
muerte del rey Rodrigo%. 

Por otra parte, la fecha del 714 podría haber llegado a la versión Roten- 
se sólo en una revisión posterior. En la versión Ovetense no es menciona- 
da. Esto puede ser el resultado de una corrección posterior por el redactor 
de la Ovetense. Pero, al tratar del hallazgo de la tumba del rey Rodrigo en 
Viseu, veremos que la Ovetense en este pasaje está más cerca de la versión 
primitiva que la Rotense. Toda la noticia sobre el hallazgo de la tumba del 
rey fue insertada, al parecer, a posteriori en la narración del relato de 
Covadonga. Así se pone de manifiesto, entre otras, en la fórmula con la 
que se da paso de nuevo a la acción principal: «Sed redeamus ad illud 
tempus (...)», que podría ser una cita de la Pasión de santa Eugenia, que 
tuvo entrada en España en el siglo 1X%, A esta cita se le añadió ahora la 
información sobre el año de la conquista del reino godo, que, no obstante, 
falta en dos manuscritos que están muy próximos a la versión primitiva de 
la Crónica de Alfonso II”. 

En contra de una dependencia de la Crónica de Alfonso 111 respecto de la 
Crónica Profética, habla también el texto de un pasaje que, de forma casi 
idéntica, se contiene en ambas crónicas, y puede demostrarse que imita a la 
Pasión de santa Leocadia o de los santos Vicente, Sabina y Cristeta. Pues esta 
cita está más próxima a la variante original de la Pasión en la versión Rotense 


65. Cr754 59: 8 y ss. Lévi-Provengal. España musulmana, pp. 19 y ss. En este contexto 
podría ser también de interés el hecho de que la Crónica mozárabe muestra modelos de 
interpretación escatológicos y apocalípticos.¿Fue la misma escrita porque. en el 754, los 40 
años bíblicos del dominio musulmán se habían sobrepasado o porque se acababan de alcan- 
zar? 

66. PasHisp XI, 12 y Fábrega Grau, Pasionario hispánico, vol. 1. pp. 176 y ss. 

67. CrRot 5, 2 nota x. Son los manuscritos con las siglas L. y M. en Bonnaz, Chroniques 
asturiennes, p. IX y estema, p. XIII. Cfr. Prelog, Chronik Alfons" JII, pp. XXI, LXXX y ss. y 
LXXXIX., que utiliza las siglas N-B o E-B. De forma idéntica valora esto Moralejo, en Gil 
Fernández, Crónicas asturianas, p. 201 nota 20: «Año 714, adición errónea en algunos manus- 
eritos de Rot». 
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que en la Crónica Profética*. Esta constatación sugeriría más bien una de- 
pendencia de la Crónica Profética respecto de la Crónica de Alfonso III. 
No obstante, también en contra de tal presunción, existen importantes 
objeciones. El argumento de Sánchez-Albornoz más arriba referido en re- 
lación a la Crónica de Albelda, a saber, que la falta de mención al descu- 
brimiento de la tumba del rey Rodrigo excluye una dependencia de la 
Crónica de Alfonso III, también puede ser aplicado a la Crónica Proféti- 
ca“. Prelog rechazó este argumento ex silentio, dado que el hallazgo de la 
tumba de Rodrigo deja sin aclarar las circunstancias de su muerte, y el 
autor de la Albeldense en general no muestra ningún interés por este rey, y 
ni siquiera menciona la batalla decisiva contra los árabes”. A partir pre: 
samente de un análisis más detallado del pasaje que contiene la noticia 
sobre la tumba del rey en las dos versiones de la Crónica de Alfonso II, 
que muestran coincidencias con la Crónica Profética en el vocabulario y 
sintaxis, él llega a la conclusión de que la versión primitiva de la Crónica 
de Alfonso 111 debió haber servido como modelo a la Crónica Profética”!. 
De Rodrigo se dice en la Crónica Profética que no se conocía la razón de 
su muerte, y en concreto hasta el día de la fecha”. Da la impresión de que 
ni siquiera la muerte de Rodrigo estaba confirmada, lo cual obliga a presu- 
mir un origen muy temprano para esta noticia contenida en la Crónica 
Profética. No obstante, 170 años después de la desaparición sin dejar hue- 
llas de Rodrigo la formulación «usque in hodierum diem» resulta extraña, 
y permite por sí misma deducir la existencia de un modelo sensiblemente 
más antiguo. En este sentido, dos de los manuscritos relevantes para la 
redacción Rotense hacen constar igualmente que no se conocía con certeza 
la muerte de Rodrigo («non certam cognovimus causam interitus eius»??). 
Sin embargo, en las dos versiones de la Crónica de Alfonso III está borrada 


68. PasHisp VIII, 2: 14 y ss. y, p. 358 XLVIIII, 2: 14: «et quantum crescebat Christi 
nominis dignitas (...)». CrRot 6, 4, p. 44: «et quantum crescebat Christi nominis dignitas 
(..)a. CrProf 2, 2: «Et quantum perficit Christi nominis dignitas (...)». En la versión «Oveten- 
se» no se contiene esta frase. 

69. Sánchez-Albornoz. «La Crónica de Albelda y la de Alfonso lll», p. 319. Bonnaz, 
Chroniques asturiennes, pp. LXIII y ss. 

70. Prelog. Chronik Alfons* III. pp. CXLVIII y ss. 

71. Ibid.. pp. CL y ss. 

72. CrProf 5: «De rege quidem Ruderico, nulla causa interitus cius cognita manet usque 
in hodiermum diem». 

73. CrRot 5, 2. Sobre los manuscritos relevantes véase Prelog, Chronik Alfons" Ill, p 
LXXXIX. En este sentido también Gil Fernández, «Judíos y cristianos», p. 70 nota 179. La 
variante «non certum cognovimus interitum cius» en el «Codex Rotensis», Madrid, Biblioteca 
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la formulación de la Crónica Profética «usque in hodierum diem». En lo 
demás, la Ovetense conservó aquí la formulación más original y simple- 
mente cambió la versión de la Crónica Profética «nulla causa interitus eius 
cognita manet» por «nulli causa»”*. Pero, según Prelog, es la forma conte- 
nida en la Ovetense «nulli» la lógicamente correcta y original. La Crónica 
Profética también tomó de la versión original de la Crónica de Alfonso III 
estas palabras, pero alteró el testimonio, deformando el sentido, al escribir 
«nulla» en lugar de «nulli»”, Prelog no da ninguna traducción de este 
pasaje, pero podemos presumir que lo entiende de la misma manera que 
Bonnaz o Gil Fernández, que en sus ediciones de la Crónica Profética han 
corregido la forma «nulla», proponiendo en su lugar «nulli». Consiguiente- 
mente Bonnaz y Moralejo traducen: «En cuanto al rey Rodrigo, la causa de 
su muerte no es conocida por nadie hasta hoy», O «acerca del tal rey 
Rodrigo, nadie sabe cosa alguna de su muerte hasta el presente día»”, 
«Nulli» es, por tanto, entendido como dativo de «nullus» O «nemo», y 
traducido como «nadie». Pero también la forma «nulla causa» es plena- 
mente posible, e incluso es confirmada desde el punto de vista del conteni 
do por las crónicas árabes. Ciertamente, todas mencionan la muerte del rey 
Rodrigo en la batalla, pero, respecto a la causa exacta de la muerte, o bien 
reconocen su desconocimiento, o dan diferentes explicaciones. Algunas 
crónicas informan que no se volvió a oír del rey, y su cuerpo no se encon- 


Nacional 8831, y Toledo, Biblioteca Capitular 27-7 (Por primera vez cotejada por Gil Fernán- 
dez, Crónicas asturianas, pp. 56 y 55) puede ignorarse. pues también la redacción D («Naje- 
rense») coincide con la versión arriba citada. Véase Prelog. Chronik Alfons" Il. p. 114: 2. 
La redacción D, sin embargo, deriva junto con la redacción B de la forma primitiva, hoy 
perdida, «Psi». Las coincidencia de la redacción D con las variantes de la redacción D tienen 
especial autoridad. Sobre esto Prelog, ibid., p. CXXIX. 

74. También otra formulación de este apartado de la CrOvet estaría más próximo a la 
forma primitiva de la crónica: 5, 2: «peccatorum mole oppressi». Cfr. Sulpicio Severo, ep. ll: 
«peccati mole depressum»; LibSacr n.* LXIX «Misa de 1". feria pasche». p. 262: 30: «pecca- 
torum mole depressi». CrRot 5, 2, p. 37: «peccatorum clade oppressi». Cfr. Gil Fernández, 
Crónicas asturianas, p. 121 nota a 7. 

75. Prelog. Chronik Alfons” III. pp. CL y ss. Carece de todo fundamento la suposición de 
Prelog de que «la afirmación (...) de que la causa de la muerte era desconocida podría ser 
tendenciosa: El cronista quizás no quería que el por él odiado rey Rodrigo tuviese una muerte 
de héroe. sino que consideraba importante por lo menos no excluir la posibilidad de que el 
vencido tuviese un fin deshonroso». No se puede hablar de un odio del cronista hacia Rodri» 
go. Ciertamente él, como Witiza, comete pecado y es culpable, por tanto. de la caída del 
reino, pero el cronista no puede dejar de advertir: «Vir bellator fuit» (CrRot 5. 1). 

76. Bonnaz, Chroniques asturiennes, p. XLI nota 1 y CrProf 5. Gil Fernández, Crónicas 
asturianas, pp. 183, 201 y 257. 
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tró tampoco entre los de los muertos en la batalla”. De esto deduzco que la 
variante de la Crónica Profética es la forma más original, y que la versión 
de la Ovetense representa una corrección desafortunada, que se hizo nece- 
saria por razón del hallazgo de la tumba en Viseu. Por el contrario, en dos 
manuscritos de la redacción Rotense se formula de manera algo más ele- 
gante, mientras que, en otros tres, se preserva una versión original del 
momento del supuesto hallazgo de la tumba de Rodrigo. 

Una mirada a las coincidencias lingúísticas entre las dos crónicas da 
como resultado que, en la Crónica de Alfonso 111, las frases correspondien- 
tes están colocadas de forma lógica en el contexto general, mientras que, 
en la Crónica Profética, parecen sacadas de contexto. La cuestión del des- 
precio por las decisiones de los concilios, por ejemplo, no pasa de repre- 
sentar, en la Crónica Profética, una oscura alusión, mientras que, en la 
Crónica de Alfonso III, se trata con mucho más detalle, aunque aquí como 
acto infame de Witiza”*. La frase sobre la conquista de Toledo, que repre- 


77. Abenalcotía, p. 5: «Alá puso en fuga a Rodrigo, el cual, cargado con el peso de sus 
armas, se arrojó al río Beca y ya no se le halló» Ibn Idari, A/-Bayano'l-Mogrib, vol. 2, p. 13: 
«No sabemos con precisión dónde fue muerto este príncipe, del que no se encontró el cadáver, 
sino sólo una botina plateada; según unos se ahogó, o fue asesinado según los otros». Aybar 
Machmua, pp. 22 y ss.: «Rodrigo desapareció. sin que se supicse lo que le había acontecido, 
pues los musulmanes encontraron solamente su caballo blanco (...) Sólo Dios sabe lo que le 
pasó. pues no se tuvo noticia de él, ni se le encontró vivo ni muerto». Al-Maggari, vol. 1, p. 274; 
«Rodrigo desapareció en medio de la batalla, y aunque se le buscó diligentemente nunca fue 
encontrado vivo o muerto, circunstancia que llevó a los musulmanes a creer que pereció en la 
corriente; realmente no faltan autores que dan por cierto que murió de esta manera y que, mien- 
tras trataba de cruzar la corriente, el peso de su armadura le impidió luchar contra la corriente y 
se ahogó; pero sólo Dios sabe lo que fue de él». Ibn Al-Kardabus, Historia de al-Ándalus (Kitáb 
al-IktifA'), trad. de Maíllo Salgado, p. 63: «sin embargo, no se supo de su rey Rodrigo noticia 
(alguna), ni aparecieron sus trazas. Se ha dicho que echando pie a tierra quiso esconderse a la 
orilla del río, pero cayó en una poza y ahogándose en ella murió». Representa una excepción la 
historia de la conquista de España de Abencotaiba, trad. de Ribera, p. 108: «Después Rodrigo 
fue muerto (...) Tras esto, Táric tomó la cabeza de Rodrigo y se la envió a su jefe Muza, el cual 
mandó a unos de sus hijos que la llevara al califa Algualid». Una completa y detallada valora» 
ción de esta cuestión sobre una amplia base de fuentes, la proporciona Sánchez-Albomoz, «Dónde 
y cuándo murió don Rodrigo», pp. 353 y ss. También Sánchez-Albornoz traduce «nulla causa» 
en el sentido que arriba hemos preferido. /bid., p. 360. 

78. CrProf 5: «et quia dereliquerunt praecepta Domini et sacrorum canonum instituta, 
it llos Dominus ne possiderent desiderabilem terram». CrRot 5, 2: «Et quia dere! 
querunt Dominum ne servirent ei in iustitia et veritate, derelicti sunt a Domino ne habitarent 
terram desiderabilem». Cfr. CrRot 4: «concilia dissolvit, canones sigillavit, uxores et concu- 
binas plurimas accepit; et ne adversus cum concilium fieret, episcopis, presbyteris seu diaco- 
nibus uxores habere praecepit. Istud namque Spaniae causa pereundi fuib». 
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senta una cita pertinente de la formulación de Isidoro sobre la caída de 
Roma, y no precisaba en absoluto de la mediación de ninguna otra crónica, 
muestra, por el diferente grado de proximidad al original en cada caso, que 
no se dio una dependencia mutua”. El hecho de que las coincidencias 
lingúísticas con la Crónica de Alfonso II aparecen en la Crónica Profética 
como sacadas de contexto, resulta especialmente evidente en el pasaje en 
el que Pelayo responde a Oppa con las palabras, «Spes nostra Christus 
est». Ya se aludió al hecho de que estas palabras representan la respuesta, 
según el esquema de las Pasiones, del «mártir» Pelayo a la exigencia del 
«iudex» Oppa de que se entregue*. En la Crónica Profética estas palabras 
han perdido su auténtico significado. Pero todas las coincidencias lingilís- 
ticas entre ambas crónicas se encuentran exclusivamente en la parte de la 
Crónica de Alfonso III que, conforme a la delimitación que aquí hemos 
propuesto, se elaboró con el relato de Covadonga*!. La fuente común de 
ambas crónicas fue, por tanto, sin duda, el relato de Covadonga en la 
forma que poseía antes de su revisión por Alfonso III. En este sentido 
apunta también la ausencia de toda referencia a la leyenda antiwitizana en 
la Crónica Profética”. Los dos pasajes del relato en los que se habla de la 


79. CrProf 5: «Urbs quoque Toletana cunctarumque gentium victrix, ismaeliticis trium- 
phis victa subcubuit, eisque subiecta deservit». CrRot 6, 2; 6, 1: «Urbs quoque Toletana, 
tr 


cunctarum gentium Ismaelicitis triumphis victa subcubuit et cis subiugata deservi 
Hisusid, 15: 11, p. 194: «Sicque urbs cunctarum gentium victrix Gothicis triumphis victa 
subcubuit esique capta subiugataque servivit». 

80. Cfr. supra, P. 187. 

81. Véase Prelog, Chronik Alfons'/11, p. CXLIX y ss. Bonnaz, Chroniques asturiennes. pp. LV 
y ss. nota 4. CrProf 2, 1: «sub regimine Gothorum»; 2, 2, p. 3: «et pax Christi Ecclesiac Sanctac 
reddatur; Et quantum perficit Christi nominis dignitas, tantum inimicorum tabescit ludibriosa cala- 
mitas»; 5: «De rege quidem Ruderico, nulli causa interitus cius cognita manet usque in hodiemum 
diem. Arabes, tamen, regionem simul cum regno possessam: paene ad nicilum sunt redacti». Cfr. 
CrRoL5, 2: «Anno regni illius tertio (..) Sarraceni ingressi sunt Spaniam; (...) quo exercitus fugatus 
usque ad internicionem pene est deletus»; 5, 2: «De Ruderico vero rege (...) non certam cognovi- 
mus causam interitus eius (...) Sarraceni Spaniam sunt adgressi. 11l idus novembris era DCCLlle; 
6. 1: «Arabes tamen, regione simul et regno oppresso (...)». (cfr. CrOvet6. 1). 6, 2: «sub regimine 
Gothorum» (cfr. CrOvet 6, 2); 6, 4: «reddita est pax terris, et quantum crescebat Christi nominis 
dignitas, tantum tabescebat Chaldacorum ludibriosa calamitas». 

82. Un pasaje correspondiente en algunos manuscritos de la Crónica es considerado de 
igual modo por Bonnaz que por Gil Fernández como interpolación. CrProf 5. nota al pie, aquí 
citada según Gil Fernández, Crónicas asturianas, XVII, pp. 182 y ss.: «Ruderico regnante 
Gotis in Spania (pre filios Vittizani regis oritur Gotis rixarum discesio, ita ut una pars corum 
tegnum dirutum videre desiderarent; quorum etiam fabore atque farmalio) Sarraceni Spaniam 
sunt ingressi». Cfr. Bonnaz, Chroniques asturiennes, Prof. 5.2, p. 64. 
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traición de los witizanos fueron ya identificados como posteriores interpo- 
laciones. De acuerdo con esto, la leyenda de la traición no pudo ser tomada 
tampoco de la Crónica Profética, puesto que todavía no estaba incluida en 
el relato de Covadonga antes de su revisión por Alfonso 111. Otro ejemplo 
refuerza este punto de vista, a saber, la ya referida información de Alfonso 
HI de que a raíz de la repoblación de Viseu en el año 877, «a nobis» o 
iussu nostro», se había descubierto la tumba de Rodrigo*. Pues esta noti- 
cia falta en la Crónica Profética, y no existe ninguna razón para que el 
autor la hubiese suprimido a propósito. Sin embargo, el hecho de que en la 
Crónica Profética no se mencione la victoria de Pelayo en Covadonga es 
comprensible. El autor probablemente mozárabe de la Crónica Profética no 
había crecido con el mito fundacional del reino de Asturias. Éste hizo 
comenzar el proceso de liberación del yugo sarraceno con la victoria de 
Pelayo. Pero los mozárabes ya llevaban viviendo bajo dominio musulmán 
a lo largo de varias generaciones. Una oportunidad realista de poner pronto 
fin a esta situación no existía. Parece como si ya hubiesen realizado su 
recorrido completo todas las posibles profecías en al-Andalus**. Evidente- 
mente, les tocaba a los profetas vincular su profecía con un concepto 
realista para convertirla en una esperanza al alcance de la mano. Para esto 
servía la liberación del yugo sarraceno tras 170 años anunciada por Alfon- 
so III. Visto así, los destinatarios de la profecía parecen haber sido sobre 
todo los mozárabes, y no los habitantes largo tiempo afincados en el reino 
de Asturias. Una liberación más temprana por medio de Pelayo no sólo 
hubiese distorsionado la concepción de la profecía, sino que, además, no 
hubiese sido entendida por aquéllos a quienes se dirigía la obra. 
Se ha de partir, por tanto, de la idea de que ambas crónicas, la Profética 
y la de Alfonso III, surgieron de forma independiente la una de la otra, 
aunque ambas influidas por una fuente común, el relato de Covadonga. 
Esta constatación refuerza el punto de vista de que el relato de Covadonga, 
ya antes de su incorporación a la Crónica de Alfonso III, estaba entremez- 
clado con citas de santos. En efecto, una de las frases coincidentes en la 
Crónica Profética y en la Crónica de Alfonso III procede, como ya se 
indicó, de la Pasión de santa Leocadia, o de los santos Vicente, Sabina y 
Cristeta. Las dataciones de estas pasiones, que ha acometido Fábrega Grau, 


83. La datación se deduce de la Albeldense, 47, 2, p. 26, que fija la repoblación de la 
ciudad en este año. 

84. Sobre las profecías judías y cristianas y las esperas del Mesías en al-Andalus véase 
Gil Fernández, «Judíos y cristianos en Hispania», pp. 11 y ss. 
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abren la posibilidad de que el original relato de Covadonga, que todavía 
estaba orientado de forma exclusiva hacia el modelo bíblico de Judit y de 
las historias de los Macabeos, ya fuese revisado a comienzos del siglo IX, 
período en el que Fábrega Grau sitúa de forma hipotética la difusión en la 
Península Ibérica de la Pasión de san Genadio, no española y más antigua, 
de la cual se cita en un pasaje*. De hecho, salvo en dos pasajes, no se 
encuentran citas de pasiones que tengan su origen en un momento poste- 
rior. Las dos excepciones se refieren a la formulación «suggessionem face- 
re», que encontramos en la Pasión de san Sebastián, que se redactó en el 
transcurso del siglo IX, así como una supuesta cita de la Pasión de los 
santos Facundo y Primitivo*, Ambos pasajes no se refieren a fragmentos 
largos de frase sino a una palabra inhabitual o a una expresión. Aquí, no 
obstante, hay que mostrar cierta precaución. No tiene por qué tratarse 
necesariamente de citas. También es posible que aquí aparezca una expre- 
sión que, en las fuentes conservadas, ciertamente se encuentra muy rara 
vez, pero que no por ello se ha de considerar a la fuerza como creación 
original del autor cuyo texto es el más antiguo entre las fuentes conserva- 
das. En el caso de la supuesta cita de la Pasión de los santos Facundo y 
Primitivo esto es evidente. En efecto, si las palabras de la Rotense «ves- 
aniae in ira conmotus», están tomadas de esta Pasión, en ese caso esto no 
pudo ocurrir antes de comenzar el segundo cuarto del siglo X, pues es 
entonces cuando Fábrega Grau fija su origen en el monasterio de Saha- 
gún". Sin embargo, las dos referidas citas se encuentran también en la 
redacción D de la Crónica de Nájera, con lo que se demuestra que ya 
habían estado en la segunda versión «Psi» de la Crónica de Alfonso 111, de 
la que derivan al mismo tiempo la Rotense y la versión contenida en la 
Najerense. Según el estema de Prelog, sin embargo, la «Psi» no pudo 
surgir en fecha posterior al 924%. 


85. Fábrega Grau, Pasionario Hispánico, vol. 1. pp. 188 y ss. y 297. 

86. Fábrega Grau, Pasionario Hispánico, vol. 1. pp. 294 y ss. PasHisp XVIII, 91: «Tune 
fecit de his suggestionem». CrRot 6, 1: «Pelagium, de quo Munnuza suggessionem fecerat». 
PasHisp V. 12: 6: «comotusque ira vesanic». CrRot 6, 1: «vesanic in ira comotus». 

87. López Pereira, «Continuidad y novedad léxica», p. 304. Fábrega Grau, Pasionario 
Hispánico, vol. 1, pp. 64 y ss. 271 y ss. y 295. Cfr. un pasaje de VitPatr. p. 66 V, 6: 57: «Hoc 
profanus tirannus audiens in furore vesanie versus», con PasHisp V, 17: 1: «Tunc iudex 
vesano furore arreptus», que prueba el uso de esta fórmula ya en el período visigodo. Sobre la 
inhabitual palabra «suggessio», cfr. ibid., p. 88 V, 11: 53: «Rex vero huiusmodi accipiens 
suggestionem talem dedit sententiam (...)». 

88. Redacción D en Prelog, Chronik Alfons" III. p. 116: 16 y ss. Sobre la datación, ibid. 
p. LXXXV. 


528 ALEXANDER PIERRE BRONISCH 


DIFERENCIAS Y COINCIDENCIAS ENTRE LA ROTENSE 
Y LA OVETENSE 


Finalmente añadiremos aquí algunas reflexiones sobre la relación entre 
sí de las dos redacciones, A y B, de la Crónica de Alfonso III. Frente al 
anterior punto de vista, de que la redacción A, superior por su lengua y 
estilo, debía ser anterior en el tiempo, Sánchez-Albornoz ha defendido la 
tesis de que la versión Ovetense era el resultado de la revisión y corrección 
de la poco pulida versión Rotense por un clérigo ambicioso'”. A este punto 
de vista se sumó también Bonnaz con nuevas argumentaciones”, Prelog, 
por el contrario, sobre la base de una exhaustiva investigación, ha rechaza- 
do la dependencia de una versión respecto de la otra, y en lugar de ello ha 
asumido la existencia de una versión primitiva común, de la que derivan 
tanto la Rotense como la Ovetense, a través de una versión intermedia, 
igualmente perdida”. En esto le siguió también Gil Fernández, en no pe- 
queña medida debido a las muchas diferencias existentes entre las dos 
versiones de la crónica, que él ha puesto de manifiesto”. 

No consiguió aceptación un artículo de Antonio Ubieto Arteta que defendió 
la tesis de que la versión Rotense era una versión revisada entre el 914 y el 923 
de la Crónica ad Sebastianum (Ovetense), que se había creado para apuntalar la 
alianza entre León y Navarra. Por ello se habrían evitado en esta versión, en su 
mayor parte, las referencias a la continuidad astur-visigoda, para no traer a la 
memoria el viejo enfrentamiento vasco-visigodo, que podía menoscabar el nuevo 
entendimiento. Ubieto rechazó la autoría de Alfonso III, y, apoyándose en las 
apreciaciones generales de carácter lingúístico de Stero, admitió que se efectuó 
una compilación de tres crónicas anteriores”, 

La tesis de Prelog de que las dos redacciones de la crónica no podían 
depender directamente la una de la otra se ha visto confirmada en muchos 


89. Sánchez-Albornoz, «Redacción original de la Crónica de Alfonso lll», pp. 755 y SS. 
y «Otra vez sobre la crónica de Alfonso lll», pp. 97 y ss. 

90. Bonnaz, Chroniques asturicanes, pp. XLVIII y ss. 

91. Prelog. Chronik Alfons" 11I, pp. LXXXV y CXXIII. 

92. Gil Fernández, Crónicas asturianas, pp. 61 y ss. Con una útil contraposición de las 
diferencias de contenido en las dos versiones de la crónica. 

93. Stero, «Latín de la Crónica de Alfonso lll». Ubicto Arteta, «Redacción rotense», passim. 
Véase también un resumen de sus tesis, ampliado con algunas nuevas ideas, en su artículo «Redac- 
ción ovetense», passim. Sobre el artículo de Ubicto Arteta, véase Sánchez-Albornoz, «De nuevo 
sobre la crónica de Alfonso lll», pp. 235 y ss. Prelog, Chronik Alfons* III, pp. LXI y ss. y los 
comentarios críticos de Gil Fernández, Crónicas asturianas, p. 72 nota 52 y, p. 80 nota 61. 
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lugares. Con frecuencia, la Rotense preserva restos de una versión más 
primitiva. Pero, en algunas ocasiones, es en la Ovetense en la que destaca 
una versión del texto más antigua. Sin embargo, Prelog no ha subrayado 
suficientemente que en la versión ad Sebastianum de forma evidente se 
sigue un planteamiento que ha llevado en muchos lugares a corregir la 
concepción desde el punto de vista del contenido de la crónica original. 
Esto resulta especialmente evidente en la modificación del relato de Cova- 
donga respecto a la versión conservada en la Rotense. En qué medida y por 
qué razón ya fue modificado en la Rotense, apenas resulta posible determi- 
narlo, puesto que no sabemos qué forma poseía el relato de Covadonga 
cuando fue tomado por Alfonso III para su historia de los godos. Las 
modificaciones de la Ovetense respecto a la Rotense son, sin embargo, 
significativas. Todo el párrafo sobre la embajada de Pelayo, su huida de 
allí, y su persecución por los árabes está eliminada de A. Aquí se dice que 
Pelayo había servido como «spatarius», es decir, como miembro de la 
guardia real, a Rodrigo y antes a Witiza, y, por tanto, a los dos malhecho- 
res y principales culpables del desastre”. También se hace alusión a que 
Pelayo en el primer momento había colaborado con los invasores”, El 
redactor de la Ovetense entendió evidentemente que eso representaba una 
mancha en su biografía, que no toleró. En general prevalece el punto de 
vista de que este párrafo fue omitido en la Ovetense para eliminar las 
alusiones a la participación de los astures en la resistencia en favor de las 
relativas a la participación de los godos, y así incrementar la gloria de 
estos últimos”, Ésta pudo ser una razón. Pero mucho más peso tiene el 
motivo citado en primer lugar. El hecho de que esta parte del relato ya 
estuviese contenida en la versión primitiva resulta probable, dada la senci- 
llez de la descripción, que no contiene exageraciones y ni siquiera relatos 
sobre prodigios. Además aquí se encuentran dos paralelos con la historia 
de los Macabeos, la equiparación del rey de Córdoba con Antíoco y la 
denominación de Pelayo como «princeps». 


94. CrRot 6, 1: «Pelagius quidam spatarius Vitizani et Ruderici». Bonnaz, Chroniques 
asturiennes, p. 142 Alph. 6, 1.12, contradice la tesis de que este pasaje fue silenciado en la 
«Ovetensc», pues Pelayo en A es descrito como simple miembro de la guardia, sin rango ni 
nombre (Por ejemplo, en Gil Fernández, Crónicas asturianas, p. 60). Los miembros de la 
guardia de palacio más bien pertenecían a la alta nobleza, 

95. Montenegro y Castillo, «Algunos aspectos de la historiografía», pp. 411 y ss. Isla 
Frez, «Consideraciones sobre la monarquía astur», pp. 152 y ss. 

96. Sánchez Alonso, Historia de la historiografía, p. 109. Ruiz de la Peña, «Cultura de la 
Corte ovetense», p. 40. Bonnaz, Chroniques asturiennes, p. L. 
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Hay que mostrarse escéptico, sin embargo, ante la tesis de que la 
Ovetense habría tratado de absolver al clero de su parte de culpa en que 
se produjese la conquista por los caldeos”. Al párrafo correspondiente 
le faltan, en relación a la Rotense, algunas citas, pero se alude de forma 
abierta a la culpa de los sacerdotes por haber abandonado el celibato. 
Como ya se ha subrayado varias veces, éste era un elemento indispen- 
sable de la concepción providencialista que está en la base del relato de 
Covadonga. Por el contrario, la Ovetense oculta que esta situación per- 
duró hasta la época del rey Fruela 1%. Por último, el punto de vista de 
que en la Ovetense también se trató de mejorar el pobre latín de la 
versión más antigua, es compartido por casi todos los expertos”. 

Continúa resultando enigmática la coincidencia de las dos redaccio- 
nes en la descripción de los hechos de Ordoño 1 a partir de la formula- 
ción introductoria «Sed nec illud silebo quod verum factum esse cognosco». 
Como ya se discutió, no pudo ser el propio Alfonso el responsable de 
este añadido'%, El hecho de que ambas versiones, Rotense y Ovetense, 
transmiten los correspondientes párrafos en idéntica forma, salvando 
algunas pocas divergencias insignificantes, quiere decir, sin duda, que 
el añadido se agregó sólo después de la conclusión de las diferentes 
redacciones. De lo contrario tendríamos que contar con mayores varian- 
tes como consecuencia de nuevas revisiones. 

El momento de la génesis del añadido se puede delimitar a través del 
estema construido por Prelog. Según éste, la redacción D en la Crónica 
de Nájera, junto con la redacción B, se derivan de la versión perdida 
«Psi», que se redactó durante el gobierno de Ordoño II, entre 914 y 
924. Dado que, en efecto, también la redacción D presenta esta frase 
junto con las noticias que le corresponden, este párrafo de la crónica 
debió estar ya incluido en «Psi». Pero las evidentes divergencias de este 


97. Sánchez Alonso, Historia de la historiografía, p. 109. Ruiz de la Peña, «Cultura de la 
Corte ovetense». p. 40. Bonnaz, Chroniques asturiennes, p. L. 

98. Gil Fernández, Crónicas asturianas, pp. 70 y ss. 

99. Por ejemplo, Sánchez Alonso, Historia de la historiografía, p. 109. Ruiz de la Peña, 
«Cultura de la Corte ovetense», p. 40. Prelog, Chronik Alfons" 111, pp. LXXXV y CXXXI. En 
contra Bonnaz, Chroniques asturiennes, p. XXVIII. 

100. Gil Fernández, Crónicas asturianas, pp. 74 y ss. Él pretende haber sido el primero en 
plantear reflexiones en torno a esta rara coincidencia de ambas redacciones; p. 74: «En 
cambio, nadie se ha preocupado de explicar la razón de la convergencia textual a partir de 
25». El propio Prelog, que, con su estema para la filiación de las crónicas asturianas, mostró 
el camino que a continuación se seguirá para la resolución de este enigma, no se manifestó al 
respecto. Sobre el estema de Prelog, véase Die Chronik Alfons" 111, p. CLVI. 
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párrafo en D respecto a B permiten presumir que «Psi» todavía no 
contenía estas noticias en la versión de A y B. Esta versión tardía pudo, 
por tanto, haber surgido en la forma primitiva de B. Dado que entre 
«Psi» y el original de A no se puede admitir ninguna vinculación, el 
párrafo sobre Ordoño 1 debió pasar de la redacción B a la forma primi- 
tiva de la redacción A. Así, ésta alcanzó también su bien formulado 
remate, mientras que, en la redacción B, el autor aparentemente fue 
interrumpido en la continuación de la crónica, y después ya no la vol- 
vió a retomar nunca!”, Esto permite deducir que el capítulo en cuestión 
igualmente no existía en la versión Phi, derivada de la versión primitiva 
de la Crónica de Alfonso III durante el reinado de García 1 (910-914). 
Estas reflexiones permiten formular la hipótesis de que el añadido ori- 
ginario se gestó entre 914 y 924. 

En el manuscrito más antiguo que se conserva de la redacción B se 
contiene ya el añadido sobre Ordoño 1 en su forma actual. Ya está en el 
Codex Rotensis, por lo que puede fijarse como terminus ante quem la 
segunda mitad del siglo X, período en que tiene su origen este códice. 
Según Prelog la versión del Codex Rotensis se deriva del arquetipo B a 
través de una forma intermedia (En Prelog Y). Hipotéticamente se pue- 
de admitir como momento en que la redacción B fue acabada, como 
muy tarde, mediados del siglo X. 

Para la redacción A también resulta posible una datación semejante. 
El manuscrito más antiguo era el códice de Segorbe, destruido en la 
Guerra Civil española. Éste debía ser una reproducción fiel del Codex 
Soriensis, destruido en el incendio de la biblioteca del monasterio de 
san Lorenzo del Escorial en 1671. Zacarías García Villada ha cotejado 
el códice de Segorbe para su edición de la Crónica de Alfonso III. 
También éste contenía ya el capítulo con las noticias sobre Ordoño 1 en 
la forma hoy conservada. El perdido Codex Soriensis, según estimación 
de García Villada, debió ser escrito todavía en la primera mitad del 
siglo X'%, 


101. CrOvet 16, 3: «in caelestibus regnis: praestante Domino (...) saccula saeculorum. 
Amen». Cfr. por contra CrRot 16, 3: «in caelestibus regnis. Era DCCCCIlll». 17: «Ordonio 
defuncto Adefonsus filius eius successit in regnum». 

102. García Villada, Crónica de Alfonso lll, pp. 13 y ss. Cfr. Prelog, Chronik Alfons" III, 
pp. XIII y XVIL 
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RESUMEN 


Yves Bonnaz y Jan Prelog han rechazado la tesis formulada por Sánchez- 
Albornoz, y elevada a la categoría de doctrina, de que una crónica hoy perdida 
de época de Alfonso II había servido como modelo a la Crónica de Alfonso II. 
Más bien ésta habría tenido a su disposición varias fuentes, aunque ninguna 
crónica en el sentido de una historia completa, como, por ejemplo, la Historia 
de los godos de Isidoro de Sevilla”, Esta idea pudo ser ratificada mediante la 
identificación del relato de Covadonga. También por lo que respecta a las dos 
redacciones de la Crónica de Alfonso III, Ovetense (A) y Rotense (B), se re- 
fuerza la tesis de Prelog, según la cual la Ovetense no pudo gestarse sobre la 
base de la versión Rotense. Ambas redacciones son derivaciones independien- 
tes entre sí de una revisión de la versión primitiva'*. Además, se demostró 
como acertada la suposición de Gil Fernández de que la Crónica Profética y las 
dos versiones de la Crónica de Alfonso III surgieron de forma independiente 
unas de otras, y habían elaborado informaciones de una crónica primitiva, que 
ahora pudo ser identificada como el independiente relato de Covadonga'%, 

La más importante constatación a la que se ha llegado es la referente a la 
originaria independencia del relato de Covadonga. Éste fue revisado por Alfon- 
so III e insertado en su crónica. Prelog propone como fuente para la crónica del 
rey un denominado «Relato del milagro», que, entre otras cosas, había conteni- 
do el relato sobre el prodigio de Covadonga. Prelog no detecta ninguna contra- 
dicción en esto con la carta dedicatoria, pues no se habría tratado de una fuente 
historiográfica sino de una compilación de relatos edificantes!'%, Como existen 
razones para admitir que el relato sobre el milagro ocurrido en el lecho de 
muerte de Alfonso 1 no forma parte del relato de Covadonga, pero no fue redac- 
tado por el propio Alfonso III, se puede admitir que Alfonso lo tomó de una 
compilación de vidas de santos. El relato de Covadonga, sin embargo, no for- 
maba parte de esta compilación. 

Como relato histórico sobre un limitado período de tiempo, no posee, por lo 
demás, la calidad de una crónica, como la que tenía en mente Alfonso III. En su 
carta a Sebastián compara él su crónica con la de una continuación de Isidoro 
hasta los días de Wamba. El relato de Covadonga por sí solo no cumple con las 
condiciones que el rey exigía a una crónica, como un compendio completo de 


103. Bonnaz, Chroniques asturiennes, pp. LXXVI y ss. y LXXXIIL. Prelog, Chronik Al- 
fons' Ill, pp. CXLVI y ss. y CLVI. 

104. Prelog, Chronik Alfons* 11, p. LXXXIV. 

105. Gil Fernández, «Judíos y cristianos». pp. 69 y ss. nota 179. 

106. Prelog, Chronik Alfons” 111, pp. CLII y CLXII nota 574. 
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la historia de los godos hasta la muerte de Ordoño I, su padre, y por ello no fue 
mencionado en el escrito ad Sebastianum. Formaba parte del grupo de relatos 
que Alfonso había oído a los mayores y a sus predecesores en el trono, y quizás 
incluso le habían sido leídos, los cuales consideraba verosímiles. 

También el autor de la Crónica Profética se remitió a este independiente 
relato de Covadonga, razón por la cual existen coincidencias literales con 
algunos pasajes de la Crónica de Alfonso 111. Por el contrario, las coinci- 
dencias entre la Crónica de Alfonso 111 y la Crónica de Albelda sólo pudie- 
ron surgir como consecuencia de que ambas obras tuvieron como fuente 
común una especie de lista de reyes. Una influencia directa entre las tres 
crónicas asturianas entre sí pudo ser excluida. 

Resumiendo, por lo que toca a la filiación de las crónicas, resulta el 
siguiente cuadro en forma de tesis. 


—El primer apartado de la Crónica de Alfonso II, que acaba con la 
expulsión de los sarracenos de Asturias, conforma una unidad en 
origen independiente, que aquí se ha denominado «Relato de Cova- 
donga». 

—Las coincidencias entre la Crónica de Alfonso III y la Crónica Profé- 
tica no son resultado de la dependencia de la una respecto de la otra, 
sino del hecho de que, en la Crónica Profética, se cita del indepen- 
diente relato de Covadonga, directamente y no a través de la Crónica 
de Alfonso III. 

—Las coincidencias entre la Crónica de Alfonso HI y la Crónica de 
Albelda se explican por la existencia de una lista de reyes, de la que 
ambas crónicas tomaron sus informaciones sobre los primeros reyes 
asturianos, cada cual de forma independiente. 

—Las dos redacciones de la Crónica de Alfonso III, Rotense (B) y 
Ovetense (A), surgieron independientemente la una de la otra. En las 
dos versiones la crónica fue revisada de forma diferente, de modo 
que, en algunos pasajes, unas veces es la Rotense y otras veces la 
Ovetense la que transmite la imagen más auténtica. En líneas genera- 
les, no obstante, es la Rotense la que está más cercana a la versión 


—Las noticias del pasaje sobre el reinado de Ordoño 1, contenidas en 
las dos redacciones A y B en forma prácticamente coincidente, fue- 
ron añadidas entre el 914 y el 924 por el autor de la perdida versión 
«Psi». En la forma hoy conservada se han de retrotraer a la forma 
original de la Rotense, de la cual fueron tomadas, como muy tarde a 
mediados del siglo X, por el autor de la Ovetense. 
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